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مڪمل شرح ابيات سنڌي يعني سلطان الاولياء خواج محمد زمان لواري 
واري جا بيت مڪمل عربي متن سان جيڪو شيخ عبدالرحيم گرهوڙي جو 
تصنيف ڪيل آهي. ان تي فاضل محقق ڊاڪٽر عبدالغفار سومري وڏي محنت ۽ 
جاکوڙ سان تحقيق» ترجمي» مقدمي ۽ تعليقات لکڻ جو ڪرم آهي. 

خواج محمد زمان لواريءَ وارو جيڪو سنڌيءَ جي بيمثال شاعر شاھ 
عبداللطيف ڀٽائي جو همصر هو٬‏ پنهنجي وقت جي هڪ وڏي علمي شخصيت 
هو. ان ڳالھ جو وڏي ر ودو ثبوت سندس چوراسي بيت آهن» جن جي شرح 
عبدالرحيم گرهوڙي ڪئي آهي. 

سند جي قابل احترام عالم ڊاڪٽر نبي بخش خان بلوچ جي لفظن ۾ هي 
ڪتاب خاص طور سنڌ ۾ تصوف ۽ طريقت جي صوفيان فڪر ۽ فلسفي جي 
وضاحت بابت هڪ مثالي ۽ معياري تحقيق اآهي. 

ڊاڪٽر عبدالغفار سومري جي لکيل طويل مقدمي ۾ تصوف جو تعارف 
۽ تاريخي جائزو پيش ڪيو ويو آهي. اهو پنهنجي جاءِ تي سنڌي زبان ۾ هڪ 
اعلٰ قسر جو عالمان ۽ محققان انداز ۾ هڪ لکيل شاندار مقالو آهي. 

سلطان الاولياء خواج محمد زمان لواريءَ جا چوراسي بيت ”ابيات سنڌي“ 
جي نالي سان پهريون ڀيرو ڊاڪٽر عمر بن محمد دائود پوٽي جي تحقيق جي 
نتتيجي ۾ سال 1939ع پر شايع ٿيا. 1956ع ر ”ابيات سنڌي“ جو ٻيو ڇاپو منظر 
عام تي آيو. عبدالغفار سومري ان مختصر ڪر کي نهايت تفصيل سان 
سمجهايو آهي. نتيجي ۾ انسٽيٽيوٽ آف سنڌالاجي طرفان شايع ڪيل 395 
صفحن تي مشتمل هي ضخيم ڪتاب اوهان جي هٿن ۾ آهي. 


ڄامشورو شوڪت حسين شورو ِ 
8 اڪٽوبر 8ع ڊاڻڪريٽرء 
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سنڌ پر علم ادب جي تاريخ جي روشن باب سان گڏ. هي ڪتاب خاص طرح سنڌ ۾ 
تصوف ۽ طريقت جي صوفيان فڪر ۽ فلسفي جي وضاحت بابت هڪ مثالي ۽ معياري 
تحقيق آهي. 

ڊاڪٽر عبدالغفار سومرو (محقق) آهي جنهن اصل (مصنف) عبدالرحيم گرهوڙژي 
صاحب جي ”شرح ابيات سنڌي (عربي)ٴ کي موجوده دور جي تحقيقي ۽ تنقيدي تقاضائن 
مطابق. سنڌي ترجمي ۽ توضيح جي صورت ۾ سينگاريو آهي. سندس پنهنجي نظر . 
سنڌي تصوف جي تاريخ ۾ هن ڪتاب جي غيرمعمولي اهميت آهي." ۽ وڌيڪ ت ”سنڌ جي 
تصوف جو اهو هڪ اهڙو روشن باب آهي جنهن ذريعي تصوف جي ڳوڙهي فڪر جي 
استفادي ڪرڻ جو موقعو ملي ٿو.“ گرهوڙي صاحب جي فڪري عظمت بابت اها راءِ سندس 
تفصيلي مطالعي جو نتيجو آهي. پر هن صاحب اڃان ب اڳتي وک وڌائي آهي ۽ گرهوڙي 
صاحب جي صوفيان فڪر ۽ فلسفي جي تجزيي ۽ تطبيق جو پورو پورو حق ادا ڪيو آهي. 

گرهوڙي صاحب جي سوانح. سند س فڪر ۽ فلسفي تي مزيد تحقيق جي ضرورت آهي. 
مون آڳاٽو ڪنهن قلمي عبارت ۾ هن ڪتاب جو نالو ”نکات صوفياءَ" لکيل ڏٺو. ڪنهن حد 
تائين ان جي تصديق گرهوڙي صاحب جي پنهنجن منڍ وارن لفظن مان ٿئي ٿي ت هي 
ڪجھ بيت سنڌي زيان پر آهن. جن ۾ آيل صوفيان نڪتا نروار ڪيا ويا آهن.“ ڊاڪٽر عمر 
بن محمد دائود پوٽو مرحوم پهريون عالم ۽ ادیب هو جنهن هن سنگلاخ میدان پرقدم رکیو 
۽ جيڪو ب ڪيائين يا جيترو ب ڪيائين سو ڪاميابيءَ سان ڪيائين گرهوڙي صاحب جي 
”سنڌي" کي تحقيق سان شايع ڪيائين. ۽ پڻ خواج محمد زمان رح جي چوراسي سنڏي 
بيتن کي صحيح طور تي مرتب ڪيائين ۽ انهن کي گرهوڙي صاحب جي ڪيل تشريح جي 
مختصر وضاحتن سان شايع ڪيائين. 

ان کان پوء هن ڏکيي ميدان پر ڪنهن ب وک ن وڌائي آهي. تان جو ورهين جي وٿي بعد 

ڻي ڊاڪٽر سومري ڪتاب جي هن ايڊيشن ر هن مشڪل مسئلي کي گهڻي حد تائين 


هميش لاء حل ڪري ڇڏيو آهي. انهيءَ ڪري ئي گرهوڙي جي سوانح کي اختصار سان بيان 
ڪيائين ۽ پنهنجي تحقيق جو رخ گرهوڙي صاحب جي صوفيان فڪر ۽ فلسفي ڏانهن 
ڪيائين. هن صاحب صحيح اندازو لڳايو آهي ت گرهوڙي صاحب جي اعليٰ فهر جو ”اصل 
ميدان سندس فڪري پهلو آهي.“ چئي سگهجي ٿو ت گرهوڙي صاحب جي فڪر جي پلٽ 
سندس زبان تي پئي آهي ايتري قدر جو سندس نظم خواه نثر سندس فڪر جو پابند آهي. 
گرهوڙي صاحب جا الفاظ ۽ اصطلاح سمجهڻ ۾ سولا ناهن. سومري صاحب جي چوڻ 
موجب شرح ابيات (سنڌي) ان ڪري دقيق ۽ ڏکيو ڪتاب آهي ڇاڪاڻ ت ان پر جيڪو 
بحث ٿيل آهي اهو نهايت اعليٰ سطح جي علمي انداز پر ٿيل آهي. ان کان سواءِ اهو منطق. 
ڪلام ۽ الاهيات جي ابتدائي ڄاڻ کانسواءِ سمجهڻ ان ڪري ب مشڪل آهي جو ان پر 
اهي مخصوص اصطلاح استعمال ڪيا ويا آهن.“ بهرحال ڊاڪٽر سومري پنهنجي وسيع 
مطالعي ۽ گهري سوچ ويچار سان ”شرح ابيات سنڌي" کي ايتري قدر ت تفصيل سان 
سمجهيو ۽ سمجهايو آهي جو شايد ئي مستقبل پر ان تي ڪو اضافو ڪري سگهي. 

گرهوڙي صاحب هي شرح پنهنجي پوري علمي ۽ فڪري خود اعتمادي سان لکي آهي 
۽ هر مرحلي تي استاد ٿي سمجهائي ٿو ت 'ٴاصل حقيقت هي آهي ۽ تون ان کي سمجه مغلا 
روميءَ جو بيت آهي ت: 


چون به بيرنگي رسي که آن داشتي 
موسي و فرعون اندر اشتي 
(يعني جڏهن تون پنهنجي ان بيرنگي کي پهچندين ت موسيٰ ۽ فرعون کي ٺهيل 
دسندین). 
گرهوڙي صاحب پڙهندڙ کي مخاطب ٿي چوي ٿو ت ”ان مان تو کي خبر پئجي وئي ت هر 
سالڪ جو سير فقط سندس ننڊڙي عالمايم آهي ۽ هو جيڪي خارجي عالم پر پسي ٿو اها 
فقط ساٿس لاڳاپيل حقيقت آهي." 
ڊاڪٽر سومري جي تجزيي اموجب. ‏ شرح ابيات سنڌيٴ جي مطالعي مان گرهوڙي 
صاحب جي فڪر جا هيٺيان ست خاص پهلو روشن ٿين ٿا. (۱) هم اوست نظريي جي قابل 


قبول تشریح (۲) امام رباني جي هم ازوست نظربي جي توضيح ٣(‏ ) مٿين ٻنهي نظرين 
جي ممڪن حد تائين تطبيق )٤(‏ ابن عربي جي فڪر جو مختصر مگر جامع جائزو )٥(‏ 
امام رباني جي ابن عربيءَ تي ڪيل تنقيد جو تجزيو )٩(‏ تصوف جي بنيادي مقامات ۽ 
حال جي سمجهائڻي ۽ (۷) ڪن قرآني آيات جو تاويلاتي مفهوم ڪنهن حد تائين ائين 
چوڻ صحيح ٿيندو ت تصوف ۽ طريقت جي فڪر پر گرهوڙي صاحب پنهنجي مرشد سلطان 
الاولياءَ سان هم رڪاب آهي. 

خواج محمد زمان جي عظمت بابت فاضل محقق پنهنجي عالمان راء ڏني آهي ت: 
”سلطان الاولياءَ پنهنجي وقت جي هڪ وڏي علمي شخصيت هيو. جنهن جو وڏي ۾ وڏو 
ثبوت سندس هي چوراسي بيت آهن.“ جن جي گرهوڙي صاحب شرح ڪئي آهي. انهن مان 
ظاهر آهي ت ”هو اسلامي تصوف جي اعليٰ روايت ۽ فارسي زبان ر تصوف جي شاعران 
روایت کان چڱي ريت باخبر هو. هو مڪتوبات امام رباني مان بہ گهٹو مستفیض ڏسجي ٿو 
تر مثنوي روميءَ جو ب دلداده آهي (VY)‏ جو مثنوي جي خاص موضوعن جو پڙاڏو سندس 
بيتن پر ملي ٿو )۷٤(‏ هو محمود شبستري جي گلشن راز کان پڻ باخبر آهي (۷۹) 
مطلب تر سلطان الاولياء فارسي شاعريءَ جي حوالي سان تصوف جي اعليٰ فڪري روايت 
کي پنهنجي سيني ر سموهيو آهي. (۸۲) محقق وڏي محنت سان سلطان الاولياء جي 
معنوي بيتن کي فارسي شاعري جي مصادر سان پيٽي اها تصدیق ڪئي آهي ت ”ابيات 
سنڌي خالص علمي ۽ معرفت جي اندازواري شاعري آهي ۽ اها عوام جي سمجھ کان مٿي 
جڻڪ خواص لاء آهي." 

فارسي شاعريٴ جي حوالن سان البت حد بندي جو گمان ٿئي ٿو. مٿئين تجزيي ر 
فارسي شاعري ڏانهن حوالا آهن. پر ان جو مقصد صرف شاعري ڪانهي پر ان شاعريءَ ۾ 
سمايل ' فڪرٴ آهي. محقق ان جي صراحت ب ڪي آهي. ايران. خراسان ۽ ماوراء النهر جي 
صوفين نثر بدران فارسي نظم کي صوفيان فڪر جي اظهار جو ذريعو بنايو ۽ اها ”تصوف 
جي شاعري" ٿي وئي. جيئن ت سڀني ساڳي درياء پر ٽٻيون هنيون ت ساڳيا موتي ماڻڪ 
ميڙيائون. ان وقت. ارادي طور ڪنهن ب ٻئي بزرگ جي صوفيان فڪر کي پنهنجي ڪرڻ جو 
رواج ڪون هو. خواج محمد زمان جي بيتن ۾ ب باوجود اڳين بزرگن سان فڪر جي هڪ 
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سالڪ کي پنهنجو پاڻ کي عرش تائين اڏامڻ جي ترغيب ڏنل آهي. 
أسر این أنه متان ويهبسن ك تي 
جُزي جائز ناه. ڪل ري ڪنڻ ڏينهڙا 
هي بيت سنڌ پر تصوف جي جز ۽ ڪلٴ واري فلسفي جو پڻ بنياد آهي. جنهن کي 
گرهوڙي صاحب پنهنجي رسالي ڪل نماٴ ۾ ساراهيو ۽ وڌايو آهي. 
باوجود ان جي جيڪڏهن اڳين صوفين جي فارسي ڪلام ۾ تلاش ڪجي ت ان 
معن ۽ مقصد وارا موتي ماڻڪ ب ملي ويندا مثلا. نظامي گنجوي جو سالڪ کي اعلي 
مقصد ۽ منزل ڏانهن وڌڻ وأرو سبق ت: ) 
چون مستِ خلوتش گردي. فلک را خیم برهم زن 
ستون ارض را جنبان. طناب آسمان برکش 
اهڙو مال خود گرهوڙي صاحب جي هن بيت مان ڏيئي سگهجي ٿو. جو چيائي 
چو ا سڃاپي ڳالهيين. جان جان ڳڑ نہ کاءٍ 
ساڳي معني ۾ر شيڪسپيئر چيو هو ت 
”پروف أف دي پڊنگ NE‏ ایک )١(‏ 
فڪري تخليق جي دنيا ۾ هن قسم جا اظهار ”توافق؛ جي دائري پر اچن ٿا. بهرحال. 
گرهوڙي صاحب. سلطان الا ولياءَ کي عارف ٿو چوي ۾ کيس عارف جي درجي تي ڏسي ٿو. 
خواج محمد زمان ۽ گرهوڙي صاحب جي فڪر تي خاطر خواھ روشني وجهڻ بعد 
ڊاڪٽر سومري تصوف جي ٻن مشهور معروف نظرين بابت ٻن خاص عنوانن. يعني ”وحدت 
الوجود ۽ شيخ اكب ان ا E 0 ٤‏ 
E e‏ ان ال اش کے بای اه 
مطالعى جي نتيجي طور. انهن نظرين جي معني ۽ ماهيت کولي سمجهائي آهي پهريون د 
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اهو معلوم ٿيو ت ابن عربي پاڻ ” وحدت الوجود ؛ جو اصطلاح استعمال ڪون ڪيو ۽ ن 
وري هو هن فڪر جو موجد هو. ”وحدت الوجود؛ وارو فڪر ابن عربيءَ کان اڳ عرب ۽ عجم 
جي صوفياء ڪرام وٽ معروف هو. ابن عربي اندلس (اسپين) جي شهر مرسيا ۾ ڄائو ۽ 
پڙهيو ۽ پوءِ پنهنجي علم ۽ عرفان جي روشنيءَ ر هن وحدت الوجود واري فڪر جي اهڙي 
ت موثر نموني پر تعريف. تعبيں توسيع ۽ تڪميل ڪئي جو ان جي مقناطيسي مقبوليت 
دمن وقات :۹۴۸7 ۸ ک۷ ۱ ع) کان چار صديون کن پوءِ تائين تصوف جي فڪر تي 
حاوي رهي. وڏا عالم ۽ عارف ويندي مولانا رومي تائين. ۾ سنڌ پر شاه لطف الله قادري. 
شاھ عبداللطيف ۽ خواج محمد زمان تائين, ”وحدت الوجود؛ جا قائل رهيا. 

ڊاڪٽر سومري وحدت الوجود جي نظريي کي سولو ڪري سمجهايو آهي. يعني ت: 
”صوفين ان جي معني وجود جي هيڪڙائي يا هڪڙي وجود کي مڃڻ ٻڌائي آهي. جنهن کي 
ام اصطلاح ۾ ”همه اوست؛ چئجي ٿو." )۹٣(‏ معني ت ”وجود؛ فقط هڪ الله جي ذات آهي,. 
باقي ٻي جيڪا ڪائنات. موجودات ۽ مخلوقات آهي سا الله جي ذات جي اسمن ۽ صفتن 
جي تجلي آهي. ڪائنات جي موجودگيءَ بابت ابن عربيءَ جي انهي تشريح ۽ تعبير مان هن 
فڪر جو ٻيو رخ پيدا ٿيو. ابن عربيءَ چيو ت: ”حق تعاليٰ ئي موجودات جو ”عين؛ آهي. پر 
وقت گڏذرڻ سان. ڪن وڏن صوفين ابن عربي جي هن عينيت واري فڪر سان اختلاف ڪيو. 
چيائون ت ابن عربي جي عينيت خدا کي ڪائنات جي برابر بيهاري ٿي. 

ابن عربي سان اختلاف پهریائین ابن تیمیه (وفات ۷۲۸ه), علاوه الدول سمناني 
(وفات )۷۳٣‏ ۽ محدث ذهبي (وفات ٤٨۸‏ ۷ھ) ڪيو. هندوستان ر ابن عربيءَ تي تنقيد 
پهريائين چشتي طريقي جي عارف سيد محمد حسيني گیسو دراز (وفات (EIETYTIAT‏ 
ڪي . سيد گيسو دراز (پنهنجي ”رسال“ پر جيڪو هن دهلي کان گلبرگ ويندي سن ۱۳۹۹/ 
۲ھ ړ لکیو) مولانا روميءَ ني بہ. غالبا وحدت الوجود واري فڪر جي حوالي سان 
تنقيد ڪئي ۽ رومي بابت چيائين ٿ هو عاشق ديوانو آهي يا بي خبر آهي. مگر سڀ کان 
وڌيڪ اهميت شيخ احمد سرهندي مجدد الف ثاني (وفات ۱٦۲٤ /| ٤‏ ع) جي ”وحدت 
الشهود؛ واري نظريي کي ملي جيڪو هن ابن عربيءَ جي ”وحدت الوجود؛ واري نظريي تي 
تنقيد طور پيش ڪيو. ابن عربتي ۽ ساڻٹس متفقن مطابق”وجود؛ حقيقي صرف الله جي ذات 
جو آهي ۽ باقي ٻي ممڪنات جو ڪونهي. اها ڌات حق جي ”عينيت؛ جو مظهر آهي. پر 
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و جي لحاظ شاو مور ےھ ماد آهي. مجدد الف ثاني سمجهايو ت بيشڪ وجود 
حقيقي صرف الله جو ئي آهي. پر ممڪنات جو وجود ”ظلي؛ آهي. يعني ت اهو حق تعاليٰ جي 
تجلي جو پاڇو يا پرتوو آهي. 

ڊاڪٽر سومري وجودي فلسفي جون مٿيون فڪري نزاڪتون کولي سمجهايون آهن. ۽ 
پڻ واضح ڪيو آهي ت باوجود اختلافي دليلن ۽ مثالن جي. ڪن وڏي بصيرت وارن صوفين 
وحدت الوجود“ ۽ ”وحدت الشهود؛ کي ساڳئي توحيدي فڪر جا ٻ رخ طور تسليم ڪيو 
آهي. ان سلسلي پر مجدد الف ثاني جي مڪتوب )4٣(‏ جو حوالو ڏنو ويو آهي جنهن پر هن 
پاڻ چيو آهي ت ”توحيد وجودي ڄڻ ت علم اليقين جو قسم آهي ۽ توحيد شهودي عين 
اليقين آهي.“ پڻ مڪتوب )۲٨٨(‏ ر چوي ٿو تر محي الدين ابن عربي ”خدا جي درگاھ ر 
مقبولين منجهان آهي." 

تاريخي اعتبار سان. مجدد الف ثاني (وفات ٤‏ |/٤۱۹۲ع).‏ ابن عربي (وفات 
A‏ ۰ ع.ع) جي دور کان چار سئو سال کن پوءِ ٿيو. ايڏي وڏي عرصي ۾ ابن عربيءَ 
سان جن عارفن اختلاف ڪيو ان تي مڪمل تحقيق ن ٿي آهي. چشتي اڳواڻ سيد گيسو 
دراز (وفات ۱٤۸۲ / ۱۸٤١‏ ع), مجدد الف ثاني کان تقریبا ہہ سئو سال اڳ ابن عربيءَ جي 
فذڪر سان اختلاف ڪيو ۽ پنهنجن مريدن کي ابن عربي جي ڪتاب ”فصوص الحڪر' جي 
پڙهڻ کان پرهيز ڪرڻ جي هدايت ڪيائين. هندوستان ۾ اڳ ۾ ٿي ٻين مڏهبن جي عقيدن 
جا ماڻ ۽ معيار موجود هئا. پرهمٹي مذهب پر هر بت خدا اهي“ وارو عقيدو موجود هو يعني 
ت هر شيء خدا آهي. خدا سڀڪجهھ آهي ۽ سپ ڪجھ خدا آهي. 

ابن عربيءَ کان اڳ ڇهين صدي هجري ۾ هندوستان جي اڳين گادي جي شهر غزني 
جي وڏي صوفي مجد الدين سنائي (وفات )۱۱٣٣/٣۲١‏ وحدت الوجود جي فڪر جي 
منتها بابت نازڪ انداز پر سجاڳ ڪيو: بقول محقق. ”نهايت محتاط ۽ سنجيده انداز ۾ 
وحدت الوجود جي باري پر“ هن چيو ت: ”ڪفر ۽ دين ٻئي هن راھ جا پانڌيئڙا آهن. 

ڪفر ودين در رهت پويان 
وحده الا شريڪ طه گويان.“ 
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مجدد الف ثاني هندوستان پر ڄائو نپنو ۽ (چئي سگهجي ٿو ت) کيس محسوس ٿيو 
هوندو ت وحدت الوجود؛ جو هڪ رخ ” گهڻ خدائي؛ واري وهم ڏانهن وڌي سگهي ٿو. 
هيليين گروھ جي صوفين جي وجودي فڪر پر ب شايد کيس ويدانت وارو رنگ نظريو آيو 
هجي. اهو ثابت ٿيل آهي ت ”اڪبر جي ڏينهن ر وحدت الوجود جو مطلب لادينيت ۽ 
مڏهبي هڪ جهڙائي ورتو ويو" (ص )٤١‏ بعد ۾. صوفي دار اشڪوه (وفات ٠۰٨۹‏ / 
٩‏ ع) ”مجمع البحرين“ ۾ ويدانت ۽ وحدت الوجود کي هڪ ثابت ڪرڻ جي ڪوشش 
ڪئي. ( ص ۱ )٥‏ | 

مجدد الف ثاني کان اڳ ئي وحدت الوجود جو نظريو هندوستان کان گهڻو اڳتي 
سوماطرا " جاوا تائين پکڙجي چڪو هو. جنهن جو مڪمل تحريري ثبوت. سوماطرا جي 
وڏي شاعر حمزي فنصوري (۱) جي فڪر ر ملي ٿو. هو مجدد الف ثاني کان وڏو هو ۽ سن 
٤‏ ع ڌاري وفات ڪيائين. حمز قادري طريقي جو عالم عارف شاعر هو ۽ ابن عربي 
جي وحدت الوجود واري نظريي کان بيحد متاثر هو. جنهن جي تشريح پنهنجي ڪتاب 
”منتهي" ۾ ڪيائين. ابن عربي جي وحدت الوجود واري فڪر کي ”من عرف نفسه فقد عرف 
ربه" جي حوالي سان ايترو وڌايائين جو ”سپ خدا آهي ۽ سپ مر خدا آهي؛ واري نظريي 
ant |5۳(‏ ) جي پنڀرائي ٿي. حمزي جي فڪر کي عالم عارف نور الدين رانديري (۲) رد 
ڪيو جيڪو مجدد الف ثاني جو ننڊو معاصر هو. هو رفاعي طريقي جو پوئلڳ ۽ مالي زبان 
راندیر (گجرات) مان سوماطرا جي شهر اچيه پر پهتو ۽ 

(۱) حمزو اتر سوماطر جي الهنديين پرڳڻي فنصور جي شهر بروص ۾ ڄائو. ۽ آچيه جي سلطان شاھ 
عالم (علاؤ الدين رعايت شاھ) جي حڪومت واري دور )٣٥٣۸۸ - ۱٣۰ ٤(‏ پر ۽ ان کان اڳ هو قادري 
ظريقي جو الم عارف هو. تضوف ر سندس تي كات شور آهن: 'اسرار العارفين“ شراب العاشقين؛ ۽ 


(سندس شاعراز اقتباسات تي شامل) ”منتهي جنهن ۾ هن ابن عربي جي فڪر کي ۴۵٣٣٥5٣‏ واري 
رنگ ۾ چمڪايو. 

(۲) نور الدين (بن علي بن حسن سجي بن محمد حامد) گجرات جي شهر راندير جو عالم هو ۽ 
رانديري (يا رانبري ۽ رانيلي) جي نسبت سان مشهور ٿيو. دينداري, تعليم ۽ سامونډري واپار ذريعي گجرات 
۽ سوماطرا جاوا جي مسلمانن پر گهاٽو تعلق هو. شيخ نورالدين رفاعي طريقي جي صوفين مان هو مجدد 
الف ثاني جو ناو همعصرهو. مجدد جي وفات ( ۱٣۳٤‏ ع) کان ٿي سال پوء هو هندوستان مان سوماطرا ويو 
انهيءَ لاءِ ت حمزه فنصوري جي وجودي نظريي بابت غلط مفهوم کي رد ڪري. 
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پنهنجن ہن تصنیفن بستان السلاطين (۳۸٦٠۱ع)‏ ۽ صراط المستقیم (٤٤٦۱ع)‏ ۾ 
حمزي فنصوري جي وجودي فڪر کي رد ڪيائين. حمزي فنصوري ۽ نور الدين رانديري تي 
اوحدت الوجود؛ جي فڪر جي حوالي سان وڌيڪ تحقيق جي ضرورت آهي. 

فاضل محقق جي معياري نڪات تي تبصرو ڪندي هي 'پيش لفظ؛ دستوري اختصار 
0 اڳتی وڌي ويو آهي.“ پر خاتمي کان اڳ. محقق طرفان ڪيل ٻن اهم اضافن ڏانهن ڌيان 
ڇڪائڻ ضروري آهي. هڪ متن جي آخر ۾ تعليقات ۽ ٻيو مهاڳ ۾ تصوف جي تحريڪ جو 
تاريخي جائزو. ”تعليقات؛ پر سومري صاحب جي ڪيل تحقيق معياري آهي. ان مان هڪ 
طرف گرهوڙي صاحب جي وسيع ڄاڻ ۽ مختلف ماخڏن تائين سندس پهڄ جو پتو پوي ٿو ت 
ٻئي طرف خود محقق جي تحقيقاتي طريقي ۽ اصل ماخذن کي ڳولي هٿ ڪرڻ ۾ سندس 
صلاحيت جو اندازو ٿئي ٿو. ڪن شعرن ۽ عبارتن جي اصل ماخذن جي پتي لڳائڻ ۾ 
ڊاڪٽر سومري جي ڪوشش ۽ ڪاوش تعريف ۽ تحسين جي لائق آهي. 

سندس ٻي وڏي خدمت اها آهي جو مهاڳ ۾ اسلامي ”تصوف جو تعارف ۽ تاريخي 
جائزو“ محققان انداز ړ مهيا ڪيو اٿس. اهو انهيءَ لاء ت پڙهندڙ کي تصوف جي مسئلن کي 
سمجهڻ ر سولا ئي ٿئي. سند س هي اضافو 'لزوم ما لايلزم.“ وارو آهي يعني ت جيڪو متس 
لازر ن هو سو پاڻ تي لازم ڪيائين. ۽ ان کي معياري نموني ۾ نباهيائين. هن صاحب 
واضح ڪيو آهي ت تصوف محض فڪري يا نظرياتي ناهي بلڪ عملي آهي. هن صاحب 
جامع لفظن ۾ تصوف جي تعريف هن طرح ڪئي آهي ت: ”ڪائنات جي خالق ۽ مخلوق جي 
وچ پر جيڪا نسبت آهي. ان کي سڃاڻڻ ۽ سمجهڻ ۽ ان جي روشنيءَ ۾ زندگيءَ بابت خاص 
رويي کي اختيار ڪرڻ جو نالو تصوف آهي." وڌيڪ ت تصوف جي اعليٰ اصولن ۽ قدرن جي 
صحيح صورت رسول الله ڪه جي زندگيءَ پر موجود آهي. جنهن مان رهبري ٿي ۽ پهرين 
صدي هجري کان تصوف جي فڪر جي ابتدا ٿي. فاضل محقق جي راء صحيح آهي تہ ستين 
صدي هجري کي تصوف جي عروج جي صدي چئي سٽگهجي ٿو جو ان پر تصوف جا ٿي وڏ 
طريقا. يعني سهروردي. ڪبراوي ۾شازلي اڀريا عرب ايران ۽ خراسان جي صوفين جي 
تاريخي جائزي کي سومري صاحب تائين صدي هجري ۽ مولانا جامي جي ذڪر تائين 
پهچايو آهي. ان بعد ”سنڌ ۽ هند جي تصوف؛ جي تاريخ کي ب پهرين صدي واري پس منظر 
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کان شروع ڪري پارهین صدي هجري (۱۸ " عيسوي) پر خواج محمد زمان جي دور تاين 
آندوآهي. جنهن پر چشتي. سهروردي. قادري ۽ نقشبندي طريقن جي صوفين جو ذڪر شامل 
آهي. هن تجزيي پر سنڌ جي صوفياء ڪرام بابت پهريون پيرو سلسلي وار تفصيلي ذڪر آيو 
آهي. اها هڪ نيڪ فال آهي. ۽ مونکي قوي اميد آهي ت ڊاڪٽر سومرو پنهنجي علمي 
وسعت, تحقيقاتي مهارت ۽ تنقيدي صلاحيت سان اڳتي هلي سنڌ پر اسلامي ”تصوف ۽ 
فلسفي جي تاريخ کي وڌيڪ تفصيل سان لکي پورو ڪندو. 


علامہ آء آء قاضی چیگر خادم العلم 
سنڌ يونيورسٽي (ڊاڪٽر نبي بخش خان بلوچ) 
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سنڌ جي ادبي تاريخ ر سلطان الاولياء خواج محمد زمان لواريءَ واري جا چوراسي 
عارفان بيت ۽ انهن تي عربيءَ ۾ شيخ عبدالرحيم گرهوڙيءَ جو لکيل شرح. سنڌ پر تصوف ۽ 
عرفان جي اهم ماخذ جي حيثيت رکن ٿا. سلطان الاولياءِ جا اهي املھہ ماڻڪ بيت ”ابيات 
سنڏي جي نالي سان پهريون پيرو ڊاڪتٽر دائود پوٽي جي تحقيق جي نتيجي ۾ سال ۱۹۳۹ع ۾ 
منظر عام تي ايا جن سان عبدالرحيم گرهوڙيءَ جي اصلي مڪمل شرح جي بجاءِ ان جو 
اختصار شامل ڪيو ويو. ائين ڪرڻ جو بظاهر اهو سبب نظر اچي ٿو ت ڊاڪٽر دائود پوٽي جو 
ڌيان شرح کان وڌيڪ سنڌي بيتن کي متعارف ڪرائڻ طرف هى ڇوت پنهنجي جڳھه. تي اهو هڪ 
ڪارنامو هو. انهيءَ ڳاله جو احساس کيس ب هو جنهن جو اظهار سال ۱۹٥ ٤‏ ر ڪلام گرهوڙي 
کي مرتب ڪندي هينئن ڪيو اٿس. 

”شرح ابیات سنڌي (عربي) جنهن جو سنڌي ترجمو هن ضعیف ۱۹۳۹ع ر شايع 
ڪيو ۽ اميد ت ٻيو سڌاريل ۽ وڌايل ڇاپو زود سنڌي ادبي سوسائٽي جي سهاري هيٺ ڇپايو 
ويندو. بزرگ جو هي شرح تصوف جي باريڪ نڪتن جو عجيب ڀنڊار آهي. ليڪن نڪي ان ر 
لفظي معني جو ڪو خيال ڪيو اٿس ۽ نڪي ٻين شارحن وانگر ويهي لغوي مشڪلاتون 
سمجهايون اٿس. تصوف جي بي پايان بحر پر ڪاهي پيو آهي ۽ پنهنجي مرضي موافق ان ر 
خوب ٿٻيون هنيون اٿس. ڪٿي مختصر لفظن ۾ مطلب ڏنو اٿس ت ڪتي وجي تار ۾ پيو آهي. 
بعضي ت صوفي اصطلاحات جي ڪري سندس مطلب ئي سمجهڻ مشڪل ٿيو پوي. بيت پر 
ڪنهن ب تصوف جي نڪتي ڏي مس اشارو آيو تر هي مانجهي مرد ان سان گڏ ٻين نڪتن جي ب 
وٺيو اپٽار ڪري. الف ليله وانگر حڪايت اندر حڪايت آهي. بهرحال تصوف جي اپياسين لاءِ 
هن شرح پر گهڻو مايو موجود آهي." 

جيتوتيڪ 1 ۾ ابيات سنڌيءَ جو ٻيو ڇاپو منظر عام تي آيو پر شايد ڊاڪٽر 
صاحب پنهنجي گهڻين مشغولين سب ان ۾ ڪوب اضافو ن ڪري سگهيو. 

شاه عبداللطيف جي شاعريءَ ۾ تصوف بابت تحقيقي مقالي لکڻ دوران. توڙي ان کان 
پوء خاص طور شاه عبدالڪريمر بلڙيءَ واري جي ملفوظات بيان العارفين جي فارسي متن تي 
تحقيق ڪندي. ڊاڪٽر دائود پوٽي جا اهي مٿي بيان ڪيل الفاظ منهنجي ذهن تي ڇانيل رهيا. 
انهيءَ ڪري جڏهن بيان العارفين جو مڪمل متن (تحقيق ۽ تشريحي حوالن سان ۰۲٠٣ع‏ ۾ 
شايع ٿي چڪو. جيڪو پڻ هڪ لحاظ سان ڊاڪٽر دائود پوٽي جي رهيل ڪرم جي تڪميل هئي. 
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ت ان کان پوءِ اها جستجو جاري رهي ت جيڪڏهن ابيات سنڌيءَ جو مڪمل عربي متن هٿ اچي 
وڃي ت جيڪر ان کي ب بيان العارفين وانگر مڪمل ترجمي ۽ تحقيق سان شايع ڪيو وڃي. 
معلوم ٿئي ٿو ت قدرت کي ب ائين منظورهو جو ڳولا ڦولا ڪندي پتو پيو ت ابيات سنڌيءَ جو 
نسخو متياري جي هڪ علمي ذخيري ۾ موجود آهي. وڏي جاکوڙ ۽ محنت بعد انهيءَ نسخي جو 
فوٽو نقل معروفي مدرسي ۽ ڪتب خاني جي مهتمم جناب مولوي عبدالله کان مليو. ڪجھ وقت 
کان پوءِ خبر پئي ت ان ساڳي ڪتب خاني پر هڪ ٻيو نسخو ب موجود آهي جنهن جو پڻ فوٽو نقل 
حاصل ڪيو ويو. اها جستجو هلندڙ هئي جو محترم ڊاڪٽر محمد ادريس السندي جنهن سنڌ 
جي ڪنڊ ڪڙچ ر وڃي. سنڌ جي علمي خاندانن جي قلمي ذخيرن کي جاچي ڏٺو آهي. تنهن وٽان 
پڻ هڪ فوٽو نقل عنايت ٿيو جيڪو اڳين ٻنهي نسخن کان يقينا بهتر هو. 

تحقيق ۽ ترجمي خاطر ٽي نسخا پڪ سان ڪافي هئا. ليڪن هاڻي سوال هو ت اهڙي 
ڏکئي ۽ دقيق عربي ڪتاب جو ترجمو ڪير ڪري. پهريائين ڪوشش ڪئي وئي ت اهو ترجمو 
ڪنهن عربيءَ جي ماهر کان ڪرايو وڃي. البتہ تحقيق ۽ تشريحي حوالن جو ذمو پاڻ کڻجي. اهو 
ان ڪري جو منهنجي عربي داني پوري ساري هئي تنهنڪري اها همت ن پئي ٿئي. آخران ڳالھ 
جو ذڪر مون پنهنجي دوست عربي جي عالمر ۽ ماهر جناب محمد شاه بخاري اسسٽنٽ 
ڊائريڪٽر قومي عجائب گهر ڪراچي سان ڪي جنهن اها همت ڏياري ت ترجمو مون کي ئي 
ڪرتو پوندو البت هو ضروري رهنمائي ڪرڻ لاءِ تيارهو. اهڙي طرح هن ڪتاب جي عربي ترجمي 
جو ڪلن ڪر مڪمل ٿيو. ان کان پوءِ تحقيق جو مرحلو شروع ٿيى جنهن پر پڻ هڪ سال کان 
وڌيڪ عرصو لڳي ويو ڇوت هن سلسلي ۾ گهڻو مواد نظر مان ڪڍڻو پيو. انهيءَ مرحلي تي وري 
اهو خيال ب آيو ت ترحمي تي نظر ثاني پڻ ضروري آهي. جنهن لاء مون دوست محترم ڊاڪٽر 
عبدالحي ابڙي کي عرض ڪيو ۽ هن مهرباني ڪري اها ذميواري کڻڻ قبول ڪئي. مون کي 
هتي اهو ٻڌائڻ ر ڪو تامل ڪونهي ت جيڪڏهن هو انهيءَ ترجمي تي نظر ثٿاني ن ڪري ها ت 
اهو ايڏو سليس ۽ ايتري قدرقابل فهر ن هجي ها, تاهمر ترجحمي جي اخري صورت جي ذميواري 

جين هن ڪتاب جي مطالعي مان واضح ٿيندى ۽ جنهن جي نشاندهي مٿي ڊاڪٽر 
دائود پوٽي جي لفظن ۾ پڻ ڪئي وئي. ت عبدالرحيم گرھوڙيءَ جو هي ڪتاب تصوف بابت 
نهايت اعليٰ علمي تصنيف آهي. جنهن ۾ گهڻي قدر اصطلاحي ٻولي ۽ ڪيترائي حوالا آندل 
آهن. تنهنڪري ان جو سمجهڻ هڪ لحاظ سان مشٽڪل ا ڪم آهي. بهرحال مون هن ڪتاب جو 


په به 


ترجمو انهيءَ ڪري ضروري سمجهيو جو اهو سنڌ جي تصوف جي پوري تاريخ ۾ پنهنجي نوعيت 
جو اهڙو منفرد ماخذ آهي جنهن جو مولف سنڌ جي عظيم صوفي شاعر شاه عبداللطيف جو ننڍډو 
معاصر آهي. جنهن مان ان وقت جي سنڌ جي شاندار علمي ۽ صوفيان روايت جو صحيح اندازو 
ٿئي ٿو. مطلب ت سنڌ ر تصوف جي تاريخ جو اهو هڪ اهڙو روشن باب آهي جنهن ذريعي تصوف 
جي ڳوڙهي فڪر مان استفادي ڪرڻ جو موقعو ملي ٿو. 

هن ڪتاب جي خصوصي اهميت کي واضح ڪرڻ خاطر مقدمي ۾ عبدالرحيم گرهوڙيءَ 
جي وقت تائين يعني ٻارهن صدين تي هليل اسلامي تصوف جي تحريڪ جو سرسري جائزو 
پيش ڪيو ويو آهي جنهن کي تصوف جي ٻارهن صدين جي مختصر تاريخ ب چئي سگهجي ٿو. 
اهو صرف انهيءَ ڪري ڪيو ويو آهي ت جين هن ڪتاب کي سمجهڻ لاءِ جنهن پس منظر جي 
ضروت آهي. اهو پڙهندڙ کي هڪ هنڌ مهيا ڪيو وڃي. ساڳيءَ ريت ڪتاب جي آخر ر تفصيلي 
تشريحي حوالا ۽ سوانحي خاڪا پڻ شامل ڪيا ويا آهن جيڪي اميد ٿي ڪجي ت وڌيڪ 
تسڪين جو باعث ثابت ٿيندا. 

هتي اهو ٻڌائڻ ضروري آهي ت سنڌ جي تصوف جي تاريخ ۾ هن ڪتاب جي 
غيرمعمولي اهميت جي پيش نظر اصل عربي متن کي ڊاڪٽر عبدالحي ابڙو انهن ٽنهي نسخن 
کي پيٽي هڪ مستند متن تيارڪري رهيو آهي جيڪو پڻ انشاءالله جلد منظر عام تي آندو ويندو 
ت جيئن سنڌ جي وڏي عالم ۽ فاضل. شاعر ۽ صوفي عبدالرحيم گرهوڙيءَ جي فاضلاڻي 
ڪاوش کي سنڏ جي علمي ۽ فڪري ورڻي طور دنيا آڏوؤ شاهديءَ جي صورت ۾ پيش ڪري 

آخر پر آئون محترم استاد ڊاڪٽر نبي بخش خان بلوچ جو شڪ ر گذار آهيان جنهن هن 
ڪتاب جو پيش لفظ لکيو جيڪو منهنجي لاءِ وڏي حوصلي افزائي جو سبب آهي. محترم 
محمد موسي ڀٽي هن ڪتاب جي مسودي کي ڪمپوز ڪرائڻ ۽ پروفن پڙهڻ ۾ پنهنجي قيمتي 
وقت جي قرباني ڏني. جنهن لاءِ آئؤن سندس ٿورائتو آهیان. ساڳيءَ طرح برادرم سليم الله 
صديقي پڻ هن ڪتاب جي پروفن پڙهڻ ۽ سئٽنگ ڪرڻ پر هٿ ونڊايو جنهن لاءِ هو جس لهڻي. 
همدرد ڀونيورسٽيءَ جي مخطوطات سيڪشن جي انچارج محترم عبدالحمید بروهي لمُبريريءَ 
مان مستفيد ٿيڻ جي سهوليت پيدا ڪئي. جنهن لاءِ سندس شڪريي ادائي لازر سمجهان ٿو. 
آئون لواري جماعت جي فرد سائين بخش قبولائي جو پڻ خاص طور ٿورائتو آهيان جنهن 
پنهنجي لئُبريريءَ مان ضروري مواد فراهم ڪري ڀرپور استفادي جو موقعو ڏنو. 
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آخر مړ جناب مظهر الحق صديقي وائس چانسلر سنڌ يونيورسٽي ۽ ڊائريڪٽر محترم 


شوڪت حسين شورو صاحب جن جو دل جي گهرائين سان ٿورائتو آهيان جن ذاتي دلچسپي وٺئي 
هن ڪتاب کي انستيٽيوٽ آف سنڌالا جي طرفان شائع ڪرڻ جو بندوبست ڪيو آهي. 
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تصوف جو تعارف ۽ تاريخي جائزو 
پهرين کان چوٿين صدي تائين 


ڪائنات جي خالق ۽ مخلوق وچ ر جيڪا نسبت آهي. ان کي سڃاڻڻ ۽ سمجهڻ ۽ ان 
جي روشئيءَ ر زندگيءَ بابت خاص رويي اختيار ڪرڻ جو نالو تصوف آهي. ٻين لفظن ر الله م 
ٻانهي وچ ۾ ڪهڙو تعلق آهي ۽ ان تعلق جون انسان کان ڪهڙيون تقاضائون آهن. هڪ لحاظ 
سان ڏسجي ت اهو بنيادي سوال فلسفي. مذهب ۽ تصوف جو اهم موضوع آهي ۽ ٽئي انهيءَ 
سوال جي جواب ڏيڻ جي ڪوشش ڪن ٿا. پر جين ت فلسفو خالص انساني فڪر ۽ سوچ مان 
سرججي ٿو تنهن ڪري ان جو جواب ڪڏهن ب ساڳيو رهي نٿو سگهي. اهوئي سبب آهي جو 
فنلسفي جي تاربخ م مختلف دورن اندران جا جواب مختلف ملندا رهيا اهن ۽ ملندا رهندا. چو تہ 
فلسفو نالو ئي آهي. ازاد سوج ويچار جو. البت مذهب ۽ تصوف ان سوال جا جيڪي جواب ڏنا 
آهن. اهي هر دور ۾ لڳ ڀڳ ساڳيا آهن. ان جو سبب هي آهي ت مذهب ۽ تصوف وارا انهيءَ 
سمجهاتي لاءِ پنهنجي ذاتي سوچ ۽ فڪر کي بنياد ڪون ٿا بڻائن. بلڪ هو ان لاءِ انساني سوچ 
کان ٻاهريون ذريعو وحي. الهام ۽ ڪشف کي قرار ڏين ٿا. ٻين لفظن ۾ هو زندگيءَ جي رهنمائيءَ 
لاء ما بعد الطبيعي ذريعن يعني جيڪي انساني حواسن کان ٻاهر آهن. تن تي ويساھ رکن ٿا. 

تصوف جي جيڪا مختصر تعريف متي ڏني وئڻي ان لحاظ سان باطنيت 
(İ۳اM)‏ هر مذهب ر موجود آهي بلڪ ان جو لازمي جزو چئي سگهجي ٿو. اهو ب 
ممڪن آهي ت هر مذهب جي تصوف ر ڪي قدر ۽ ڳالهيون مشترڪ نظر اچن تاهم انهن ۾ ڪي 
اصولي اختلاف ب نظر اچن ٿا. تنهن ڪري انهن سڀني کي نہ هڪجهڙو يا برابر چئي سگهبو ۽ ن 
وري هڪ ٻئي کان ماخوذ يا ورتل ڪوٺي سگهبو. بهرحال هتي اسان جو مطمح نظر اسلامي 
تصوف ( 5۳٣‏ 5) آهي. جنهن کي اسان صرف تصوف ڪوٺينداسين ۽ هتي اسانجو مقصد ان 
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تصوف جا ابتدائي اهڃاڻ بلڪ بنيادي اصول عهد رسالت ۾ چڱيءَ ريت ڏسي 
سگهجن ٿا جنهن جي ثابتي قرآن شريف جي ڪيترين ايتن توڙي حديثن مان ملي ٿي. جنهن جي 
تفصيل جو هي موقعو ن آهي. 

دراصل تصوف جن اعليٰ انساني قدرن. اخلاق ۽ ڪردار نفس جي پاڪائي. صبر ۽ 
شڪر تقويٰ ۽ سادگي. محبت. توڪل ۽ خالق ڪائنات سان تعلق تي زور ڏئي ٿو. اهي سڀ 
عنصر رسول الله ب جي زندگيءَ ر نروار نظر اچن ٿا. اهڙيءَ طرح اصحاب سڳورن جي زندگيءَ 
جون پڻ اهي نمايان خصوصيتون آهن. پهرين صدي هجريءَ جي آخر ۾ جڏهن اموين ڏاڍ ڏهڪاء 
۽ جبر تي ٻڌل ذاتي حڪمراني قائر ڪري ڇڏي ت اهو حسن بصري (728/110-642/21) ئي 
هو جنهن خوف خدا کي ايمان جو وڏي پر وڏو جزٻڌايو ۽ ان سان گڌ دنيائي زندگيءَ جي ٺٺ ٺانگر 
کي سخت تنقيد جو نشانو بنايو ۽ هن دنيا کي اهڙي نانگ سان تشبيه ڏنائين جنهن جي اندر ۾ 
زهر ڀريل آهي ۽ ان کان دور رهڻ جي ترغيب ڏياريائين. حضرت عمر بن عبدالعزيز ڏانهن لکيل 
خط ر جيڪو حلية الاولياء ر محفوظ آهي. دنيا جي محبت کان نفرت. دنيا ړ رهندي دنيا کي 
ترڪ ڪرڻ. خدا جي ياد. خوف. توڪل ۽ تقويٰ جي ڳاله ڪري ٿو. حسن بصري پنهنجي وقت 
جو وڏو عالم. فقيه. متڪلم ۽ عابد زاهد شخص هو. اهو حسن بصريءَ جي ذاتي ڪردار ۽ 
روحاني شخصيت جو ڪمال هو جو کيس صوفي سلسلن ۾ سڀ کان مٿي ۽ حضرت علي رضي 
الله عنه کان صحبت يافته تسليم ڪيو ويو آهي. حسن بصريءَ لاءِ چيو وڃي ٿو ت هو حضرت عمر 
رضي الله عنه جي دور خلافت ر مديني ۾ ڄائى ان ڪري کيس تابعي هجڻ جو شرف حاصل 
آهي. حسن بصري جي زندگيءَ ر مسلمانن سنڌ فتح ڪئي ۽ هڪ روايت موجب حسن بصريءَ جا 
موڪليل مبلغ سنڌ پڻ پهتا هئا. جن ر ابو حفص رييع شامل آهي. جنهن لاءِ چيو وڃي ٿو ت هن 
0 ۾ سنڌ ر وفات ڪئي. حسن بصري کان پوءِ سندس معتقدن ۾ خاص طور حبيب 
عجمي ۽ مالڪ بن دينار (وفات 744/127) جو ذڪر اڪثر تذڪرن ر ملي ٿو. 

ٻي يا اٺئين صدي ر صوفين وٽ اوني لباس پائڻ جو عام جام رواج ملي ٿى جنهن 
ڪري مٿن اهو نالو پئجي ويو ڇو ت عربيءَ ۾ تصوف جي لغوي معني آهي. اوني ڪپڙو اوڍڻ. 
خود حسن بصري اوني پوشاڪ پهرڻ جي فضيلت بيان ڪئي آهي. 

ٻي صديءَ پر جيڪي٬‏ ٻيا مشهور صوفي ٿي گذريا٬تن‏ ر خاص طور سفيان ثوري (وفات 
1/ 777) ابراهیم بن ادهم آ(وفات 776/160) #ادائود طائي (وفات 781/165) شامل آهن. 
ابراهيم بن اده اصل پر بلخ جو شهزادو هو ۽ پنهنجي بادشاهيءَ کي تياڳ ڏيئي. زهد. فقر ۽ 
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توڪل کي اختيار ڪيائين. سندس اقوالن پر خوف خداونديءَ جو عنصر چوٽ تي چڙهيل آهي. 
ابراهيم بن ادهم کان پوءِ سندس شاگرد شقيق بلخي (وفات 810/194) وڏو نالو ڪڍيو. هن 
توڪل کي مقام يعني جيڪو ڪوشش سان حاصل ڪيو وڃي جي بجاءِ حال يعني جيڪو عنايت 
خداونديءَ سان ملي قزار دنو ٻي صديءَ جو ٻيو وڏو صوفي فضيل بن عياض (وفات 
7 هو جيڪو اصل ر خراسان جو هى پر پوءِ ڪوفي ۾ اچي رهيو ۽ اخر ۾ مڪي ۾ 
وفات ڪري ويو. اهڙيءَ طرح معروف ڪرخي (وفات 817/200) جيڪو شروع ۾ عيسائي هى 
مسلمان ٿيڻ کان پوء بغداد جي محلي ڪرخ ۾ اچي رهي جتي مذهبي رواداريءَ جي علامت 
بنجي ويو. 
ٻي صدي هجريءَ جي منفرد شخصيت بيبي رابع بصري (وفات 801/185) آهي. 
جنهن تصوف ر الله جي ذات سان محبت جو عنصر شامل ڪري هڪ قسم جو انقلابي نظريو 
ڏنو. هن کان اڳ جيڪي ب صوفي هئا. انهن جي فڪر ۾ زهد سان گڏ خوف ۽ حزن جا عنصر 
غالب هئا. عطار جي مشهور ”تذڪرة الاولياءِ“ ۾ رابع بابت دلچسپ احوال ملي ٿو. هڪ روايت 
موجب هڪ ڏينهن رابع هڪ هٿ پر باھ جو آلو ۽ ٻئي هٿ ۾ پاڻيءَ جو ڏول کڻي نڪتي ۽ جڏهن 
کانئس ان جو سبب پڇيو ويو ت چيائين: اء چاهيان ٿي ت انهيءَ باه سان جنت کي باھ ڏئي 
ڇڏيان ۽ انهيءَ پاڻيءَ سان دوزخ جي باه وسائي ڇڏيان ت جين اها خبر پوي ت الله جا ٻانها ‏ 
دوزخ جي خوف کان ۽ نہ بهشت جي لالچ سبب. بلڪ صرف محبت جي ڪري سندس عبادت 
ڪن ٿا. رابع شاعره ب هئي ۽ سندس اهي شعر ابوطالب مڪي جي ڪتاب ”قوت القلوب“ ۽ 
امام غزاليءَ جي ”احياءِ علوم الدين؛ ۾ نقل ٿيل آهن. هتي اسان چند سٽن جو ترجمو پيش 
ڪريون ٿا. 
”اي الله. جيڪڏهن آء دوزخ جي خوف کان تنهنجي عبادت ڪريان ت پوءِ 
مون کي ان جي باه ر جلائي ڇڏ. وري جيڪڏهن بهشت جي لالچ ر تنهنجي 
عبادت ڪريان ت مون کي ان کان مخروم ڪر. پر جيڪڏهن آء تنهنجي ذات 
جي تنهنجي خاطر عبادت ڪريان ت مون کي پنهنجي ديدار کان محروم ن 


ڪجانء . 
هي بہ سندس اشعاراهن: 
یا سروری و منیتی و عمادی و انیسی و عدتی و مرادی 
انت روح الفؤاد و انت رجائی انت لی مونس و شوقك زادی 


ترجمو: او منهنجي خوشي. منهنجي خواهش ۽ منهنجي دلجاءِ منهنجي ورونه.. منهنجو 
سامان ۽ منهنجي مراد تون ئي منهنجي دل جي راحت ۽ تون ئي منهنجي اس آهين تون ئي 
منهنجو پيار آهين ۽ تنهنجي تمنا منهنجو متاع آهي. 

ٽين صدي هجري /نائين صدي عيسوي جي وڏن صوفين ۾ حارث محاسبي (وفات 
3 ) ذوالنون مصري (وفات 861/245). یحی بن معاذ رازي (871/258) بایزيد 
بسطامي (وفات 874/261), ابوسعید خراز (899/286) ۽ سید الطائفه جنید بغدادي (وفات 
7 قابل ذڪرآهن. 

حارث محاسبي صاحب تصنيف هو ۽ سندس تصنيفات ۾ ”وصايا“ ”ڪتاب التوهم“ ء 
”الرعاية لحقوق الل“ ۽ ”المسترشدين؛ جا نالا ملن ٿا. الرعاية انگريزيءَ ۾ ترجمو ٿيل آهي ۽ 
المسترشدين تازو اردو ۾ ترجمو ٿيو آهي. محاسبيءَ جي فڪر ۾ جيئن سندس نالي مان ظاهر 
آهي پنهنجي ذات جي احتساب تي گهڻو زور ڏنل آهي. هن پهريون دفعو حال ۽ مقام جي 
سمجهاتي ڏني. 

ذوالنون مصري لاءِ چيو وڃي ٿو تہ هن معرفت جي تصور جي مفصل سمجهاڻي ڏني. هو 
معرفت جا ٽي درجا ڄاڻائي ٿو: پهرين عام معرفت. ٻي متڪلمين جي معرفت ۽ ٿين اولياء يا 
خواص جي معرفت. ذوالنون وڏي پايي جو شاعر ب هو. سندس شاعريءَ ۾ الله سان بي حساب 
محبت جو دڪرهن ريت ملي ٿو: 

اموت وما ماتت اليك صبا بتى ولا رويت من صدق حبك او طاری 

ترجمو: جيتوڻيڪ اء مرڻ تي آهيان پر تو سان سڪ ۽ محبت ڪان مُئي آهي. ن وري 
تنهنجي محبت جيڪا منهنجي منزل آهي. منهنجي روح جي گرميءَ ۾ ڪمي آندي آهي. 

ذوالنون جي فڪر ر وحدت الوجود جا ابتدائي اهڃاڻ پڻ ملن ٿا. 

بايزيد بسطامي ايران جي شهر بسنظام جو هو. هو هميشه فنا ۽ استغراق جي ڪيفيت ۾ 
رهندو هو. اڪثر متس سڪر جي ڪيفيت طاري رهندي هئي. انهيءَ حالت ر چئي ڏنو هئائين. 
”سبحانی ما اعظم شان“ يعني وڏائي مون لاء ڪيڏو ن منهنجو شان آهي؛ 

صوفين جي اهڙن قولن کي شطحيات ڪوٺيو ويو آهي ۽ بایزيد پهريون صوفي آهي. 
جنهن کان شطح صادر ٿي آهي. بايزيد عربيءَ ۾ شعر ب چوندو هو ۽ هي مشهور شعر جيڪو 
ڪشف المحبوب" توڙي تصوف جي ٻين ڪتابن پر ملي ٿو سندس آهي. 
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شربت الحب کاسا بعد کاس 
فما نفد الشراب وما رويت 

ترجمو: مون محبت جا پيالن متان پيالا پيتا. پر نڪي شراب کٽو ۽ نڪي اسان جي اج 
اکهاي. 

اهڙيءَ طرح بايزيد پهريون دفعو ”شراب کي معرفت جي اصطلاح طور استعمال ڪري 
ڌيکاريو. بايزيد جا جيڪي ٻيا قول آهن. آنهن مان ”فنا جي اصو ل جي سمجهاڻي ملي ٿي. 
بايزيد لاءِ چيو وڃي ٿو ت هن جو استاد ابوعلي سنڌي نالي هڪ شخص هى جنهن لاءِ نڪلسن 
جهڙي محقق جو چوڻ آهي ت هن جو تعلق سنڌ سان هو. بايزيد ڏانهن اهو قول منسوب آهي 
جيڪو ”ڪتاب اللمع” ۾ ملي ٿو جو هو چوندو هى اء ابوعلي سنڌي کي توحيد جو علم 
سيکاريندو هوس ۽ هو مون کي فنا جي علم بابت ڄاڻ ڏيندوهو. عطار جي تذڪره ۾ روايت آهي 
تہ بايزيد هڪ دفعي پاڻ کي عرش اعظم تي پهتل ڏٺو جتي الله سان سندس گفتگو ٿي. 

بهرحال اهي بايزيد جون شطحيات هيون جن جنيد بغدادي جهڙي عالم ۽ عارف کي 
مجبور ڪيو ت هو انهن کي سمجهائڻ ۽ سلجهائڻ جي ذميواري ادا ڪري. جنيد بغدادي. حارث 
محاسبيءَ جو شاگرد هو ۽ پنهنجي چاچي ۽ وڏي صوفي سري سقطي (وفات 867/253) کان 
گهڻو ڪجھ حاصل ڪيو هئائين. هن پنهنجي تحريرن ۾ جنهن فهر ۽ فراست جو مظاهرو ڪيو 
ان ڪري کيس صاحب صحو صوفين جو سردار يا سيد الطائفه ڪوٺيو وڃي ٿو. هو پنهنجي 
رسائل ۾ فنا جي نظريي جي نهايت قابل قبول وضاحت پيش ڪري ٿو جنهن کي بعد جي 
صوفين معياري ۽ مستند قرار ڏنو آهي. 

جنيد فنا جي تعريف ڪندي چيو هو ت جڏهن تون پاڻ کي پنهنجي لاءِ مل ۽ خدا جي 
ڪري زنده سمجهين ت اهوئي صوفي جو درجو آهي ۽ انهيءَ کي فنا چئبو آهي. هن اهو پڻ چيو 
هو ت انهيءَ فنا جي ڪري صوفيءَ جو طبعي وجود ختم نٿو ٿئي. بلڪ هو پاڻ کي خدا جي ذات 
۾ گر محسوس ڪري ٿو. فنا جي اها سمجهاڻي هو هن حديث جي حوالي سان ڏئي ٿو ”منهنجو 
ٻانهو نفلي عبادتن جي ڪري منهنجو قرب حاصل ڪري ٿو. تانجو آء هن سان محبت ڪرڻ لڳان 
ٿو ۽ پوءِ اء هن جو ڪن ٿي پوان ٿو. جنهن سان هو ٻڌي ٿو. اکيون ٿي پوان ٿو جن سان هو ڏسي ٿو 
۽ هن جا هٿ ٿي پوان ٿو. جن سان هو ڪا شيء جهلي ٿو ۽ ان جا پيرٿي پوان ٿو جن سان هو هلي 
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انهيءَ آخري منزل کي هو حضور ڪوٺي ٿو ۽ چوي ٿو ت اهڙي حالت ۾ ٻانهي جو پنهنجو 
ظاهري وجود ب گويا ختم ٿي وڃي ٿو ۽ سالڪ جي شخصيت خدا ۾ گر ٿي وڃي ٿي. جتوتيڪ 
اهڙو سالڪ خدا جي ذات ۾ گر آهي پر هو خدا ڪون ٿو ٿئي. بلڪ حقيقت اها آهي ت اهڙي حالت 
م هو ذات خداونديءَ جو ادراڪ ڪري نٿو سگهي. ڇو ت خدا خدا آهي ۽ ٻانهو ٻانهو. ٻين لفظن 
۾ هو چوي ٿو ت سالڪ پنهنجي ذات ۾ ت موجود رهي ٿو پرهن جي مرضي خدا جي مرضيءَ ۾ 
فنا ٿي وجي ٿي. يعني خدا جي مرضي هن جي مرضي بنجي پوي ٿي. 

چوٿين صديءَ جي شروع ۾ تصوف جي تاريخ جو هڪ وڏو الميو يا سانحو پيش ايو ۽ 
اهو حسين بن منصور حلا ج جو 922/309 رر دردناڪ نموني پر موت جو واقعو هي جيڪو 
سندس انا الحق جي دعوي کان پوءِ فقيهن جي فتويٰ جي نتيجي ۾ واقع ٿيو. هو فارس جي شهر 
بيضاء ر 838/224 ۾ ڄائو. جوانيءَ پر بغداد آيو ۽ ڪجھ وقت جنيد بغداديءَ جي درس ۾ پڻ 
شامل ٿيو. پر سندس عجيب و غريب طبيعت جي ڪري جنيد کيس پاڻ وٽ اچڻ کان روڪي 
ڇڏيو. حلاج جي باري ۾ مشهور آهي ت هن ڪافي وقت سير سفر پر گذاريو ۽ هن سلسلي ۾ هن 
سنڏ جو سفر ب ڪيو هُو. 

ابن منصور جون تحريرون نثر ۽ نظم جي صورت ۾ موجود آهن. جن مان سندس سوچ 
جي خبر پوي ٿي. سندس ڪي اشعارهن ريت آهن: 

انا من اهوی و من اهوی انا نحن روحان حللنا بدا 
فاذا ابصرتنی ابصرته و اذا ابصرته ابصرتنا 

ترحمو: مان اهو آهيان جنهن سان آء محبت ڪريان ٿو وري جنهن سان محبت ڪريان ٿو 
اهو آء آهيان. اسين ٻ روح هڪ بدن پر لٿا آهيون. جيڪڏهن تون مون کي ڏسين ٿو ت هن کي 
ڏسين ٿو. وري جڏهن هن کي ڏ سين ٿو ت اسان ٻنهي کي ڏسين ٿو. 

حلاج جي شاعري ۽ نثر جو ڪتاب طواسين ويهين صديءَ جي شروعات ر فرينج 
مستشرق ماسينون جي تحقيق سان (ڇپجي شايع ٿي چڪو اهي. طواسين ۾ اها عبارت جنهن ۾ 
هو ”انا الحق" جي دعويٰ ڪري ٿو هن ريت آهي: 

”و قلت انا ان لم تع ف 


حقا. 
ترجمو: مان چوان ٿو ت جيڪڏهن توهان هن کي نٿا سڃاڻو ت پوءِ هن جي آثاريا علامت 
کي سڃاتو ۽ اهو آثارآءِ آهيان ۽ آ+ حق آهیان. چو ت مان همیشه حق سان گڏ آهیان." 
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اهڙيءَ طرح حلاج ابليس ۽ فرعون جي باري ر چيو ت هو دراصل خدائي حڪر جي بجا 
آوري ڪري رهيا هئا. چو ت هنن جي تقدير پر ائين لکيل هو. حلاج جون اهي ڳالهيون هيون 
جنهن جي ڪري پهريائين کيس ڪيترا سال قيد ۾ رکيو ويو آخر اهل ظاهر يعني فقيهن سندس 
واجب القتل هئڻ جي فتويٰ ڏني ڇو ت بقول گرهوڙي شريعت ظاهر تي آهي. سندس شعرن مان 
پڂ حلول جو گمان ٿي نڪتو. بهرحال حلاج اسلام جي روايتي بنيادي عقيدن يعني توحيد ۽ 
رسالت جو ڪڏهن ب انڪارن ڪيو هو. هڪ کان وڌيڪ پيرا حج ڪيائين ۽ رسول الله يړ جي 
باري ۾ پنهنجي انتهائي عقيدت جو اظهار سندس تحريرن ر موجود آهي. ان ڪري ڪيترا وڏا 
صوفي سندس مخالف ناهن. بلڪ کيس معذور سمجهن ٿا. 

حلاج جو زمانو عباسين جي عروج جو زمانو هو ليڪن ڪيترا باطني فرقا عباسين جي 
خلاف ڪر ڪري رهيا هئا. حلاج جي قتل جو هڪ سبب اهو ب هو ت مٿس الزام هو ت هو 
باطنين سان مليل آهي ۽ هو ان طرح باطني عقيدن جو پرچار ڪري حڪومت مخالف قوتن کي 
تقويت پهچائي رهيو هو. هن پس منظر پر علامه شبليءَ جو خيال آهي ت حلاج شرعي مقتول کان 
وڌيڪ سياسي مقتول آهي. 


چوٿين صدي جي صوفي ادب مان پتو پوي ٿو ت حلاج جي عجيب و غريب نظرين ۽ 
سندس دردناڪ قتل کان پوءِ تصوف پهريون دفعو هڪ متنازع مسئلو بنجي ويو ۽ ابوبڪر شبلي 
(وفات 946/334) جهڙا سندس حمايتي ب هيڪر خاموش ٿي ويا. انهيءَ پس منظر ر اڳتي هلي 
چوٿين صديءَ جي اخر ڌاري تصوف جي دفاع مم ہبہ اهر تصنيفون وجود ر يون ۾ اهي آهن 
ابونصر سراج (988/378) جو ”ڪتاب اللمع" ۽ ابوبڪر ڪلا باذيءَ (1000/390) جو ”ڪتاب 
التعرف". 

ابونصر سراج پنهنجي ڪتاب ر تصوف جي مخالفن جو نهايت علمي انداز پړ جواب 
ڏنو آهي. هو پنهنجي هرڳالھ لاءِ روايت جي سند آڻي ٿو ۽ ان لاءِ متقدمين صوفين جا اقوال ۽ 
اشعار حوالي طوراڻي ٿو. وڏي ڳالھ ت هن صوفين جي شطحات جي تعبير ۽ تشريح کي پھریون 
دفعو موضوع بنايو ۽ اهو ڪر جيڪو کانگس اڳ ر جنيد جهڙي عظيمر صوفي شروع ڪيو هو 
ان کي توڙ تي پهچايو. هن پهريون دفعو معرفت ۽ عارف جي سمجهاڻي ڏني ۽ ان کان وڌيڪ 
”حال“ ۽ ”مقام" جي واضح تشريح ڪري ٻڌائي. هن قرآن شريف جي ڪيترين ايتن. حديثن ۽ 
صحاب جي قولن جي روشنيءَ ۾ صوفين جي عقيدن جي ڇنڊ ڇاڻ ڪئي. هن پهريون ڀيرو 
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صوفين جي سماع ٻڌڻ جو پڻ ذڪر ڪيو ۽ ان جي جائز هجڻ جا شرط شروط ٻڌايا. ڪتاب ۾ 
هڪ پورو باب صوفين جي اصطلاحن جي سمجهاڻي لاءِ وقف ڪيائين. جنهن ۾ جمع ۽ تفرق. 
صحو ۽ سڪ غيبت ۽ حضور. قبض ۽ بسط. ڪشف ۽ ڪرامت. تجريد ۽ تفريد. وجد ۾ وصل. 
تجلي. تخلي. تحلي. وصل ۽ فصل. رين ۽ غين. مشاهده ۽ مجاهده وغيره جي اصولي 
سمجهاتي ڏني. هن پنهنجي تحرير کي موثر بنائڻ لاءِ ڪيترن صوفين جا اشعار نقل ڪيا. هن 
حلاج جي هن قول کي هڪ کان وڌيڪ دفعا توحيد جي سمجهاڻي خاطر حوالي طور آندي جيڪو 
هن پنهنجي قتل ڪرڻ وقت چيو هو: 
یت ال اد اق ياقآ 

يعني صاحب وجد لاءِ خدا تعاليٰ کي واحد ڄاڻڻ ڪافي آهي. هو حلاج جي مشهور شعرِ 
انا من اهوی و من اهوی انا › فاذا ابص تن ابصرتناء کي پڻ حوالي طور اڻي ٿو. 

جيتوتيڪ هن صوفين جي شطحيات بابت پورو باب لکيى پر انا الحق جي باري ۾ 
خاموشي اختيار ڪئي ان تي ڪو بحث ن ڪيو. چوٿين صديءَ ۾ سراج جي همعصر ابوبڪر 
ڪلاباذي (وفات 1000/390) پڻ ساڳئي احساس تحت صوفين جي دفاع پر مختصر ليڪن 
مدلل ڪتاب التعرف لمذهب اهل التصوف؛ يعني صوفين جي عقيدن جو تعارف لکيو. هن 
ڪتاب ر هن اهو ڏيکارڻ جي ڪوشش ڪئي ت تصوف قرآن ۽ سنت جي هرگز خلاف ناهي. بلڪ 
ان سان ٻٽ يا موافق آهي. هن پڻ تصوف جي بنيادي اصطلاحن حال ۽ مقا فنا ۽ بقا. عرفان ۽ 
معرفت. محبت ۽ عشق. جمع ۽ تفرقه, تجريد ۽ تفريد صحو ۽ سڪر وغيره جي سمجهاڻي ڏني. 

ڪلاباذيءَ جي استاد جو نالو فارس هو جيڪو حلاج جو شاگرد هو. ان ڪري 
ڪلا باذيءَ کي حلاج جي نظرين جي گهڻي سمجھ ۽ پروڙ هئي ۽ ان ڪري کيس حلاج سان گهڻي 
همدردي ب هوندي. ليڪن هن پوري ڪتاب ۾ ڪٿي ب حلاج جو نالو وٺي ذڪر ن ڪيو. البت 
هڪ ٻن هنڌن تي کيس وڏي صوفي. ۽ ابوالمغيث جي لقب سان ياد ڪري ٿى هن ڪتاب جو 
سنڌي پر ترجمو موجود آهي. 

چوٿين صدي/ڏهين صديءَ جي بلڪل آخر ۾ ابو طالب مڪي (وفات 996/386) 
جيڪو محدث. فقيه ۽ صوفي هو تنهن "قوت القلوب فى معاملة المحبوب“ يعني: محبوب جي 
معاملي ۾ دلين جي غذا نالي ضخيم تصنيف ڇڏي آهي. هن ڪتاب ۾ هن صوفين جي 
مقامات توبه. صب شڪ رجا, خوف. زهد. توڪل. رضا ۽ محبت بابت نهايت تفصيل سان لکيو 
آهي. ان کان علاوه هن عبادات ۽ صوفين جي روزمره جي معمولات بابت پڻ قرآن. حديث ۽ 
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سنت جي حوالي سان دعائون ۽ ورد وظيفا ٻڌايا آهن. قوت القلوب صوفين جي عملي زندگيء 
O E‏ م وڌ 
زور ڏنو ويو آهي. صوفين لاءِ حرام ۽ حلال جي تميز ڪيئن آهي ۽ هو ان کان ڪيئن پاسو ڪن 
ٿا. مطلب ت سندس ڪتاب لکڻ جو مقصد تصوف کي فڪري ۽ نظرياتي )٣ ٣٥0۲6 ٥۵1(‏ هجڻ 
کان وڌيڪ عملي (۵ء ا٥ھ‏ ۴) ثابت ڪرڻ هو 

چوٿين صديءَ جي پوئين اڌ ۾ ايران جي شهر خرقان ۾ ابوالحسن خرقاني 
 )) 4 -352/963(‏ هڪ وڏو صوفي ٿي گڏريو جنهن جي ولادت ۽ ولايت جي پيش 
گوئي مشهور صوفي بايزيد بسطامي (وفات 874/261) اٽڪل هڪ صدي اڳ ۾ ڪئي ۽ اهو 
ذڪر تڏذڪرة الاولياء ۾ ملي ٿو. ابوالحسن زهد. تقويٰ. رياضتن ۽ مجاهدن ر ايڌو نالو پيدا 
ڪيو جو کيس وقت جو وڏو ولي تسليم ڪيو ويو. 

ابوالحسن خرقانيءَ سان سلطان محمود غزنوي کي وڏي عقيدت هئي ۽ هو وٽس حاضر 
ٿيندو هو. پنجين صديءَ جي مشهور صوفي عبدالله انصاري کي پ پڻ ابوالحسن وٽان فيض 
حاصل ٿيو. ان جو اظهار هن پاڻ ڪيو آهي. مشهور حڪيم ۽ فلسفي ابوعلي ابن سينا پڻ 
خرقانيءَ جو نالو ٻڌي ساٿس ملاقات ڪرڻ لاءِ ايو هو. اهڙيءَ طرح ابوسعيد ابوالخير پنهنجي 
مريدن سان گڏ جي خرقان آيو ۽ ابوالحسن وٽ ڪيترا ڏينهن ترسي پيو. رساله قشيري جي 
مصنف عبدالڪريم پڻ زيارت جو شرف حاصل ڪيو جنهن جو اقرار رسالي ۾ ڪيو اٿس. علي 
هجويري ڪشف المحجوب پر خرقانيءَ جو ذڪر نهايت ادب ۽ احترام سان ڪيو آهي. 
ابوالحسن ڏانهن هيءَ رباعي منسوب آهي. 

اسرار ازل را ن تو داني ون من وین حرف معمان تو خواني ون من 
هست از پس پرده گفتگو ئي من وتو گر هرد برا فتد ن تو ماني ون من 

ترجمو: ازل جي اسرارن کي ن تون ڄاڻين ٿو ۽ ن آءِ ښمجهان ٿو. اها ڳجهارت ن تو ٻڌي 
آهي نہ مون. پردي جي پليان منهنجي ۽ تنهنجي ڳالھ آهي. جيڪڏهن پردو کڄي پوي ت تون 
رهندین نہ مان. 

ابوالحسن جي تصنيفات پر هڪ مختصر رسالو ”نور العلم“ فارسيءَ ۾ مليو آهي. 
جيڪو تازو شايع ٿيو آهي. 


پنجين/يارهين صديءَ جي ممتاز صوفين پر عبدالرحمان سلمي (وفات 1021/421). 
ابونعيم اصفهاني (وفات 1038/430), علي هجويري (وفات 1088/481). ابوالقاسم قشيري 
وفات (1072/465) . عبدالله انصاري (وفات 1088/481) ۽ امام غزالي (وفات (11/505 
1) شامل آهن. 

عبدالرحمن سلمي جي شهرت سندس تصنيف ”طبقات الصوفيه" جي ڪري آهي. جنهن 
۾ هن مشهور صوفين جي سوانح کي مرتب ڪين جنهن ر هن پهريون پيرو ملامتي صوفين جي 
نشاندهي ڪئي. هن جي چوڻ مطابق هو پاڻ کي عوام جي نظرن کان لڪائڻ ۽ ۾ جي قرب ۾ 
رهڻ خاطر ائين ڪن ٿا. بهرحال صوفين جي سوانح جي سلسلي ۾ هيءَ پهرين تصنيف هئي. 
جنهن کي بنياد بائي عبدالله انصاري پنهنجو ڪتاب طبقات صوفيه فارسيءَ م لکیی جنهن کي 
وڌيڪ تفصيل سان نائين/پندرهين صديءَ ر مولانا جامي نفحات الانس جهڙو تڏڪرو مرتب 
ڪيو. 

پنجين صديءَ جي ٻي اهم تصنيف ابونعيم اصفهانيءَ جي ضخيم تصنيف 'حلية الاولياء 
يعني 'ولين جو سينگار؛ آهي. جنهن ۾ هن رسول الله ته ۽ صحابه ڪرام کان پوءِ پنهنجي دور 
تائين مشهور صوفين ۽ بزرگن بابت گهڻي ۾ گهڻو مواد نقل حڪايتن ۽ اقوالن جي صورت ۾ 
گڏ ڪيو. خاص ڳالھ اها ت هر روايت جي پاڻ تائين سند آڻي پوءِ لکيائين. عربيءَ ۾ اهو هڪ 
ضخيمر ڪتاب آهي. جيڪو ڏهن جلدن ۾ آهي. تازو ان جو اردوء ر ڇهن جلدن ر ترجمو ڇپيو 
آهي. 

ابوالقاسم عبدالڪريم بن هوازن القشيري اصل خراسان جو هو پرگهڻو وقت نيشاپور 
م رهیو. تصوف پر سندس استاد ابو علي دقاق هو جنهن جي وفات کان پوءِ عبدالرحمان سلمي 
جي صحبت اختيار ڪيائين. تصوف ر سندس مشهور تصنيف ”الرساله القشيريه“ آهي جيڪو 
هن (1045/437) ۾ مڪمل ڪيو. 

رساله قشيريه تصوف جي بنيادي ڪتابن پر شمار ٿئي ٿى مصنف ان جي لکڻ جو سبب 
ڄاڻائيندي چوي ٿو ت موجوده زماني ۾ تصوف جي صحيح سڃاڻپ غائب ٿي چڪي آهي. زهد 
۽ تقويٰ ختم ٿي چڪا آهن ۽ ان جي جڳھ تي حرص و هوس غالب اچي چڪا آهن. شريعت جي 
پيروي ۽ صحيح عمل جي بجاءِ ان جي خلاف ورزي عام آهي. ان ڪري ضروري ٿي پيو آهي ت 
صوفين جي صخيح عقائد ۽ سندن اخلاق ۽ عادتن بابت هڪ مڪل ڪتاب لکيو وڃجي. 
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هن ڪتاب پر لڳ ڀڳ اسي مشاهير صوفين جو مفصل احوال پڻ ڏنل آهي. اهڙيء 
طرح صوفيان اصطلاحن جي تشريح ۽ توضيح پڻ ڏني وئي آهي. ڪتاب پر جابجا حڪايتون. 
نقل ۽ اقوال آندل آهن. شريعت جي باري ر چوي ٿو ت اها بندگيءَ جا احڪام بجا آڻڻ جو نالو 
آهي. جڏهن ت حقيقت رباني مشاهدي کي چئجي ٿو. شريعت حقيقت کان سواء ناقابلِ قبول آهي 
۽ جيڪا حقيقت شريعت جي پائبند ناهي اها لاحاصل آهي. 

ابوالحسن علي بن عثمان هجويري عرف داتا گنج بخش جي شهرت جو سبب سندس 
مشهور تصنيف ”ڪشف المحجوب؛ آهي, جيڪا فارسيءَ ۾ تصوف تي اولين تصنيف آهي. 
جديد تحقيق موجب مصنف ان کي لاهور ۾ مڪمل ڪيو. جين ڪتاب مان ظاهر ٿئي ٿو علي 
هجويري وڏي پايي جو عالم ۽ صوفي هو. سندس انداز تحرير عالما ۽ محققان آهي ۽ سندس 
فارسي نشر نهایت جاندار آهي. ڪتاب م هو ن صرف تصوف جي بنيادي اصولن جي وضاحت 
ڪري ٿو بلڪ ان سان گڏ پنهنجا ذاتي تجريا. مڪاشفا ۽ مجاهدا ب بيان ڪري ٿو ۽ وڏن 
صوفين سان پنهنجي ميل ملاقاتن ۽ سير سفر جو ب ذڪر ڪري ٿو. هو پنهنجي همعصرن ۾ 
قشيريءَ ۽ ابوسعيد ابوالخير جا نالا کڻي ٿو. ڪتاب جي تصنيف جو سبب ڄاڻائيندي لکي ٿو 
تت ڪنهن دوست کيس لکي موڪليو ت تصوف جي حقيقت ۽ صوفين جي عقائد بابت کيس 
معلومات ڏني وڃي. هجويري پهريون دفعو صوفين جي ٻارهن سلسلن يا گروهن جو ذڪر ڪيو 
آهي. جيڪي ان وقت تائين گهڻو مشهور هئا. هن ملامتي صوفين جي باري ر ب ڪجھ 
معلومات ڏني آهي. 

پنجين صديءَ ر هجويريءَ کان سواءِ ‏ ٻيا وڏا صوفي جيڪي فارسي جي ڪري مشهور 
آهن, اهي ابوسعيد ابوالخير (وفات 440/1049) ۽ عبدالله انصاري آهن. ابوسعيد خراسان جي 
شهر ميهنہ ۾ پيدا ٿيو ۽ عبدالرحمان سلميءَ جو شاگرد ٿيو. هو پنهنجي اقوالن ۽ رياعين جي 
ڪري صوفي ادب ۽ عرفان پر خاص جڳھ والاري ٿو. هن باقاعدي خانقاه قائر ڪئي ۽ پنهنجي 
مريدن لاءِ ڏهن اصولن جي پائبندي لا زماقرار ڏني جتي هن جنهن سماع کي پڻ باقاعدي رواج 
ڏنو. هن جي فڪر ۾ محبت تي زياده زور ڏنل آهي. هن جي زندگيءَ جو احوال ۽ ملفوظات 
سندس پڙپوتٽي محمد منور ”اسرار التوحيد في مقامات الشيخ ابي سعيد؛ سال 1115/590 ر 
مرتب ڪيو. 

عبدالله انصاري مشهور صحابي حضرت ابوايوپ انصاري جي نسب مان هو هو هرات 
۾ ڄائو ۽ اتي ئي سال 1089/481 پر وفات ڪيائين. عام طو ر کيس پير هرات سڏيو وڃي ٿو. 
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سندس تصنيفات عربي ۽ فارسيءَ ۾ آهن. صوفين جي سوانح بابت سندس تصنيف ”طبقات 
الصوفيه" آهي. عربيءَ ۾ هن ”منازل السائرين" لکيو جنهن ۾ ڏھ باب قائر ڪيا ۽ هر باب ۾ 
ڏهن منزلن يعني ڪل هڪ سئو منزلن جو بيان ٿيل آهي. انصاري پنهنجي عرفاني انداز ۾ قرآن 
پاڪ بابت مختصر مگر نهايت خوبصورت انداز ۾ تفسيري اشارات مرتب ڪيا جنهن کي 
چاليهن سالن کان پوءِ سندس هڪ شاگرد فضل الله ميبذي 1135/530 ڌاري ”ڪشف الاسرار؛ 
وعده الابرارنالي سان مڪمل ڪيو. جيڪو ڏهن جلدن تي مشتمل آهي. عبدالله انصاري جو 
گهڻو وقت نيشاپور ر گڏريو ۽ هن مشهور صوفي ابوالحسن خرقاني (1034/425) کان فيض 
حاصل ڪي ان کان سواءِ هو ابوسعيد ابوالخير سان ب عقيدت رکندو هو ۽ ساڻس ملاقات 
ڪئي هئائين. انصاري فارسي نثر جيڪو گهڻو ڪري مسجع آهي ۽ نظر ر جداگان ۽ بينظير 
اسلوب جو مالڪ آهي. هو محبت جي رنگ ۾ خدا سان همڪلامي ڪري ٿو ۽ ان ڪري سندس 
فڪر پر وحدت وجود جو رنگ ڇانيل آهي ۽ ان ۾ عجيب لذت ۽ چاشني موجود آهي. 

سندس تصوف جو عرفاني انداز رساله ”پرده حجاب؛ پړ هن رباعي مان ڏسي سگهجي 


عشتق آمد و شد چو خونم اندر رگ و پوست 
تا کرد مرا تھی و پر کرد ز دوست 
اجزای وجوده همگی دوست گرفت 
نامیست زمن برمن و باقی همه اوست 
پنجين /يارهين صديءَ جو وڏو صوفي بلڪ اسلامي دنيا جو وڏي ۾ وڏو صوفي ۽ 
مصنف امام غزالي (1059/451- 1111/505) آهي. جنهن کي پڻ هن صديءَ ۾ شمار ڪرڻ 
گهرجي جيتوڻيڪ سندس وفات ڇهين صديءَ جي شروع يعني 1111/505 ۾ ٿي. 
ابوحامد محمد غزالي سال 1058ع ۾ طوس رر ڄائو. امام الحرمين جويني جهڙو قابل 
شخص سندس استاد هو. غزالي هڪ ئي وقت متڪلم. محدث. فقيه. مفسر ۽ مفڪر هو. اهو 
بغداد ۾ سلجوقين جو زمانو هو. نظام الملڪ غزالي کي مدرسه نظامي بغداد ر استاد مقرر 
ڪيو. جتي هن پنهنجي قابليت جا جوهر ڏيکاريا ۽ سندس علمي شهرت چوڏ س ڦهلجي وئي. 
اهوئي زمانو هو جڏهن منجهس اندروني اٿل پتل اچي رهي ۽ هن پنهنجي علمي زندگيءَ ۾ 
سخت تشنگي محسوس ڪئي ۽ ڪنهن روحاني تبديليءَ جي انتظار ۾ رهڻ لڳو. اها سموري 
ڪشمڪش هن پنهنجي تصنيف ”المنقذ من الضلال" يعني ”گمراهيءَ کان ڇوٽڪارو" ۾ بيان 
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ڪئي آهي. جنهن ۾ هو اهو نتيجو قائر ڪري ٿو ت حقيقت يا معرفت تائين رسائي ظاهري 
حواسن ذريعي ن ٿي ڪري سگهجي. ان لاء هڪ الڳ فهم درڪار آهي. غزاليءَ جي زندگيءَ جو 
اهو هڪ وڏو واقعو هو جنهن کيس اڳتي هلي تصوف جي دنيا پر اهم مقام تي پهچايو. اها 
سندس روحاني تجربن جي دنيا هي جنهن ڪري هو ”احياءِ علوم الدين؛ جهڙي معركة الاراء 
ڪتاب تصنيف ڪري سگهيى جنهن جهڙو کانئس پوءِ ٻيو ڪو اهڙو ڪتاب لکي ن سگهيو. 
انهيءَ ڪتاب جو اختصارهن پاڻ فارسي زبان ۾ ”ڪيمياءِ سعادت؛ نالي سان لکيو. سندس ٻين 
تصنيفات ر مشكاة الانواں مكاشفة القلوب. منهاج العابدين. مقاصد الفلاسفه. تهافت 
الفلاسفه وغيره شامل آهن. هن پوئين ڪتاب ر فلسفين جي نظرين کي مضبوط دليلن سان رد 
ڪري ڏيکاريو اٿس. غزالي گهڻو ڪجھ لکيو ۽ گهڻو مقبول ٿيو ۽ ان ڪري ڪو وقت آيو جو 
سندس نالي جو فائدو وٺئي ڪن ٻين عقيدي وارن عام ماڻهن کي گمراه ڪرڻ خاطر ڏانهس 
ڪتاب منسوب ڪري ڇڏيا. غزاليءَ جي تحريرن مغرب وارن کي ب گهڻو متاثر ڪيى جتي متس 
گهڻي تحقيق ٿي آهي. 

تصوف جي تاريخ ۾ غزاليءَ جو مقام انهيءَ ڪري مٿانهون آهي. جو هن پنهنجي 
عالمانہ استدلال ذريعي تصوف ۽ ظاهري عالمن يا فقيهن درميان هلندڙ تنازعي جو احياءَ جي 
صورت ۾ قابل قبول تصفيو ڪري ڏيکاريو. غزالي پنهنجي تحريرن پر متقدمين صوفين خاص 
طور محاسبي. جنيد. بايزيد. ابوطالب مڪي. ابوسعيد خراز وغيره جا گهڻا حوالا آڻي ٿو. ائين 
کڻي چئجي ت غزاليءَ تصوف جي اها عمارت. جنهن جا بنياد سراج. ڪلاباذي ۽ ابوطالب مڪي 
رکيا هئا. ان جي تڪميل ڪئي ۽ ان کي اهڙو سگهارو ۽ مضبوط ڪيائين جو کانئس پوءِ ڪنهن 
بہ طرف کان تصوف جي مخالفن هٿان ان تي ڪو وڏو حملو نہ ٿي سگهيو. اهو غزاليءَ جو علمي 
۽ فڪري ڪارنامو آهي. جو تصوف اسلامي زندگيءَ جو هڪ مڃيل ۽ عام طورقابل قبول نمونو 
ٿي پيو جنهن جي ثبوت طورکيس ”حجة الاسلام" جي لقب سان ياد ڪيو وڃي ٿو. 

ساڳي صديءَ پر امام غزاليءَ جو ننڍو ڀاءِ احمد غزالي ٿي گڏريو جنهن کانئس پندرهن 
سال پوءِ يعني 520/ 1126 ۾ وفات ڪئي. احمد غزالي جي تصوف ۾ عشق ۽ محبت جو غلبو 
آهي. جنهن ڪري هن جو شمار بايزيد بسطامي (874/260), خرقاني (وفات 1034/425) ۽ 
ابوسعید ابوالخير (1049/440) وارن صوفين جي ٽولي پر ٿئي ٿو. احمد غزاليءَ جي تصنيفات 
۾ هڪ ننڍو رسالو سوانح شامل آهي. جنهن ۾ هن خوبصورت فارسي نٹر ۽ نظر ۾ عشق ۽ 
محبت جي زبان پر تصوف جا نڪتا بيان ڪيا آهن؛ هو انهيءَ رسالي پر بنا نالي وٺڻ جي حلاج 
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جو هينيون مشهور شعرنقل ڪري ٿو: 
انا من اهوی و من اهو ی انا نحن روحان حللنا بدنا 
ترجمو: مان اهو آهيان جنهن سان آء محبت ڪريان ۽ اهو جنهن سان محبت ڪريان ٿو ا 


na 


آهيان. اسين ٻ روح آهيون. جيڪي هڪ بدن ۾ لٿا آهيون. 

ليڪن انهيءَ شعر جي پوئين مصرع تي تنقيد ڪندي. احمد غزالي چوي ٿو ت ان ۾ 
شاعر دوئي جو اقرار ڪري ٿى جيڪو وحدت جي خلاف آهي. البت پهرين مصرع ر وحدت جو 
اقرارآهي. 

ڇهين صديءَ جي شروع ر همدان جي صوفي عبدالله ابن الميانجي جيڪو عين القضاة 
همدانيءَ جي نالي سان مشهور ٿيو پنهنجي تحريرن ۾ ابن منصور حلاج جي نقش قدم تي هلڻ 
لڳو. هو شروع پر امام محمد غزاليءَ جي تحريرن کان متاثر هى پر جڏهن ان جو ننڍو ڀاءٍ احمد 
غزالي همدان آيو ت هن سندس محبت ۽ عش واري نظريي کي اختيار ڪيو. هن پنهنجي مشهور 
ڪتاب ”تمهيدات“ ۾ ابليس کي سچو عاشق ثابت ڪرڻ جي ڪوشش ڪئي. جلد ئي کيس نظر 
بند ڪيو ويو. قيد ر رهڻ دوران هن ”شڪوي الغريب" لکيو جنهن ۾ هن پنهنجي نظرين جي 
صفائي پيش ڪئي. پر کيس اها صفائي بچائي ن سگهي ۽ کيس 1131/526 پر قتل ڪيو ويو 
همداني فارسي زبان جو اعليٰ شاعر هو ۽ هو پنهنجين تحريرن کي موثر بنائڻ لاءِ جتي ڪٿي 
اهي شعر اڻي ٿو. 

هندوستان ړ چشتي سلسلي جي مشهور صوفي بزرگ حسيني گيسو دراز 'زبدة الحقائق' 
نالي سان تمهيدات جي شرح لکندي همداني جي گهڻين ڳالهين سان اختلاف ظاهر ڪيو ۽ 
کيس ”بچ عارف" ڪوٺيو آهي. 

ڇهين/ٻارهين صديءَ جي تصوف رر شيخ الاشراق شهاب الدين يحييٰ سهروردي 
مقتول هڪ اهم ليڪن متنازع شخصيت آهي. هو ايران جي شهر زنجان جي ڀرسان سهرورد ۾ 
(1154/549) ر پيدا ٿيو. سندس طبيعت جو رجحان حڪمت ۽ فلسفي طرف هو جنهن ۾ هو 
خاص طور قديم ايران جي فڪرکان متاثر هو. حلب ر رهائش دوران اتي جي فقيهن سان سندس 
وڏا مناظرا ٿيا. سندس تصنيفن ر حڪمة الاشراق ۽ ”هياڪل النور؛ قابل ذڪر آهن. نور مان 
سندس مراد روح ۽ ظلمت مان مراد مادو آهي. انوار جو مطلب عقل ۾ افلاڪ جي عقول کي انوار 
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قاهره سڏي ٿو. مجرد انوار مان مراد انساني نفس ۽ نورالانوارمان مراد خدا وٺي ٿو. سهروردي 
کي سندس نظرين جي بنياد تي صلاح الدين ايوبيءَ جي دور پر (1191/587) پر جڌهن سندس 
عمرفقط 38 سال هئي. قتل ڪيو ويو. 

ڇهين صديءَ ر ئي عبدالرحمان ابن الجوزي (597-1200/511-1126) پنهنجي 
مشهور تصنيف ”تلبيس ابليس" ر جتي ٻين مختلف عقيدن ۽ فرقن کي ابليس جي هقان 
گمراهي قرار ڏنى اتي هن صوفين جي خلاف ب دل کولي لکيو. هن سڀ کان وڌيڪ ابن منصور 
حلاج کي تنقيد جو نشانو بنايو ۽ ان کان پوءِ شيخ احمد غزاليءَ تي ڇوھ ڇنڊيا. 

هن تصوف جي بنيادي ڪتابن. جهڙوڪ ڪتاب اللمع. رساله قشيري. قوت القلوب. 
حلية الاولياء. طبقات الصوفيه وغيره تي پڻ تنقيد ڪئي. اخر ۾ هو امام غزاليءَ جي احياء 
علوم الدين ۾ پڻ ڪن ڳالهين جي نشاندهي ڪري چوي ٿو ت اهي شريعت جي خلاف آهن. ابن 
جوزي جيتوڻيڪ پاڻ حنبلي هو پر ان جي باوجود هو شيخ عبدالقادر جيلاني سان پنهنجو 
نظرياتي اختلاف ظاهر ڪري ٿو. بهرحال اها حقيقت آهي ت کيس وقت جي عباسي حڪمرانن 
جي پنڀرائي حاصل هي . 

ڇهين/ٻارهين صدي جي تصوف ر شيخ عبدالقادر جيلاني (وفات 166/561) 
مقناطيسي شخصيت آهي. هو فارس جي شهر گيلان پر سال 1078/471 ۾ پيدا ٿيو. سترهن 
سالن جي عمر ر تعليم خاطر بغداد ايو ت اتي ئي رهي پيو. پنجاه سالن جي عمر ر سندس 
روحاني فيض جو ايڏو هل هليو جو پري پري جا ڪيترا ماڻهو سندس خطبا ۽ وعظ ٻڌڻ لاءِ هر 
وقت حاضر هوندا هئا. جلد ئي سندس عقيدتمندن جو حلقو ايڌو وسيع ٿي ويو جو اهو ملڪي 
سرحدون لتاڙي ڏيھ پر ڏيه تائين پهچي ويو. اهڙيءَ طرح سندس نالي پويان قادري سلسلو وجود 
۾ آيو جنهن جو اثر وڌ پر وڌ برصغير هندو پاڪ ۾ ٿيو. سنڌ پر ب قادري طريقو گهڻو مقبول ٿيو 
جتي کيس ”پيران پير“ ۾ ”غوث اعظر“ جهڙن لقبن سان ياد ڪيو وڃي ٿو. ۽ ڏانهس ڪيتريون 
ڪرامتون منسوب ڪيون وڃن ٿيون. 

شيخ عبدالقادر جي تصنيفات ر غنية الطالبين» فتوح الغيب ۽ فتح الرباني قابل ذكر 
آهن. سندس انداز بيان پر خطبات جو زور ۽ روحاني قوت جو سمنډ موجون ماريندڙ آهي. فتوح 
الغيب ر تصوف جي تعريف هن ريت ملي ٿي. اهو اٺئن خصلتن جي گڏجڻ جو نالو آهي. سخاوت 
حضرت ابراهیمر جي صبر حضرت ايوب جى مناجات حضرت زڪريا جي عفت حضرت يحييٰ 


جي. خرقہ پوشي حضرت موسي جي. ڇڙائي حضرت عيسي جي. ۽ فقر حضرت محمد ر جو. 
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هندوستان ړ مشهور چشتي صوفي سيد محمد حسيني گيسودراز شيخ عبدالقادر جي 
هڪ مختصر رسالي. جنهن ۾ شيخ جا الهامات آهن. انهن جي شرح ”جواهر العشاق" نالي سان 
فارسيءَ ر مرتب ڪئي. ان کان پوءِ شيخ عبدالحق محدث دهلوي جيڪو پاڻ قادري طريقي سان 
وابستہ هی تنهن شيخ عبدالقادر جيلاني جي مشهور تصنيف فتوح الغيب جي شرح فارسيءَ ر 
لکي جنهن کي گهڻي مقبوليت حاصل ٿي. 
پنجين صديءَ جي آخر ڌاري ۽ ڇهين صديءَ جي اوائل مر مجدد الدين سنائي 
(وفات 525/1131) فارسي زبان جو پهريون وڏو صوفي شاعر ٿي گذريو آهي. هو موجوده 
افغانستان جي شهر غزنيءَ ۾ پيدا ٿيو هو ۽ ابتدائي زندگيءَ ۾ غزنوي سلطانن جو درٻاري شاعر 
هو. پر اوچتو سندس طبيعت ۾ ڦيرو ايو ۽ قصیده گوئي ترڪ ڪري ”حديقه الحقيقه" نالي ڊگهي 
مثنوي نظر ڪيائين جنهن ۾ صوفي نظرين جي سمجهاڻي ننڍين ننڍين آکاڻين ۽ تمثيلي انداز 
۾ ڏنائين. مثنويءَ ۾ توحيد. تنزيه. معرفت. اخلاص. مجاهده. ذڪ وجود ۽ عدم حب ۽ 
محبت. شوق ۽ اتصال. رضا ۽ تسليم. عشق مجازي ۽ حقيقي. لاهوت ۽ ناسوت جهڙن 
موصضوعن تي اظهارخیال ڪري ٿو. هو نهايت محتاط ۽ سنجيده انداز ۾ وحدت وجود جي باري 
ر پنهنجا خيال پيش ڪري ٿو. هڪ هنڌ چوي ٿو. 
ڪفر و دين در رهت پويان 
وحده لاشريڪ له گويان 


ترجمو: ڪفر ۽ دين ٻئي هن جي راھ جا پانڌيئڙا آهن. گويا ٻئي چون ٿا ت اهو هڪڙو آهي 
۽ هن جو ٻيو شريڪ ناهي. 
منصور حلاج جي ترجماني ڪندي پنهنجي راء هن ريت پيش ڪري ٿو. 
دل و جانش نهفتہ شد حق جوي 
شدزبانش بحق انا الحق گوي 
ترجمو: سندس دل ۽ جان حق جي تلاش ر گر ٿي ويا. سندس زبان حق سان 
ملي انا الحق چيو. 
سنائي کان پوء فارسي زبان جو ٻيو وڏو صوفي شاعر فريد الدين عطار آهي. هو نیشاپور 
يا ان جي آسپاس 1142/ 557 ر پيدا ٿيو. جيئن سندس تخلص مان ظاهر آهيء هو ڌنڌي جي 
لحاظ کان حڪمت ڪندو ها ار سنس مشه رگتاب ”تڪرة الاولياء“ کان سواء نظم ۾ 
ڪيتريون مثنويون آهن» جهڙوڪ پند نامه منطق الطين الاهي نام مضيبت نام اسرار نام. 
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اهڙيءَ طرح سندس رباعين جو مجموعو مختار نامه ۽ ديوان پڻ موجود آهن. عطار مجدد الدين 
بغداديءَ جو مريد هو ۽ اهو وري نجم الدين ڪبريٰ جو خليفو هو. ان لحاظ کان عطار جو واسطو 
ڪبراوي سلسلي سان هو. عطار پنهنجي نظرين رواشگاف طور وحدت الوجود جو اقرار ڪيو 
آهي, جيئن هن شعر مان ظاهر آهي: 
ای روی درکشیده ببا زار آمده 
خلقی بدیں طلسم گرفتار آمدہ 

ترجمو: هائى هو پنهنجو چهرو کولي جهان ړ ظاهر ٿيو آهي. سموري مخلوق انهيءَ منڊ 
۾ ڦاٿل آهي. 

سال 617/1220 ۾ منگولن جڏهن نيشاپور پر قتل عام ڪيو ت عطار ان حملي ۾ 
شهيد ٿي ويو. سنائي ۽ عطار جي شاعري توڙي فڪر جو سنڌ هنڌ جي شاعري ۽ صوفي فڪر تي 
وڏو اثر رهيو آهي. وڏي ڳالھہ تر مولانا جلال الدین روميءَ جهڙو عظيم صوفي شاعر پڻ کانئن 
متاثره جو هنن لفظن ۾ ٻنهي کي هن ريت خراج عقيدت پيش ڪري ٿو. 

هفت شهر عشق را عطار گشت ماهنوز اندر خم يك کوچه ایم 
عطار روح بود و سنائی دو چشم او ماازپی سنائی و عطار آمده ایم 

ترجمو: عطار روح وانگر آهي ۽ سنائي ان جون ٻ اکيون. اسان سنائي ۽ عطار جي 
پويان آيان آهيون. 

ا 

ستين /تيرهين صديءَ کي تصوف جي عروج جي صدي چئجي ت وڌاءِ ن ٿيندو. ان دور پر 
جتي سهروردي. ڪبراوي ۽ شاذلي طريقا اڀرندي نظر اچن ٿا اتي ٽي اهڙيون عظيم هستيون 
ڇانيل نظر اچن ٿيون جن مان هر هڪ اسلامي دنيا جي وڏي حصي کي متاثر ڪيو. اهي اهن 
شيخ شهاب الدين سهروردي (وفات 1234/632). محي الدين ابن عربي (وفات 1240/638) 
۽ جلال الدين رومي (وفات 274/672 1) 

شهاب الدين جي تربيت سندس چاچي شيخ ابونجيب سهروردي (وفات 1168/562) 
ڪئي جيڪو بغداد جي جامع نظاميه ۾ استاد هو ۽ شيخ احمد غزالي ۽ شيخ عبدالقادر 
جيلانيءَ جو معتقد هو. هن پاڻ هڪ ننڍو رسالو ”اداب المريدين" لکيو هو. شيخ شهاب الدين 
جي تصنيفن مان شهرت ۽ مقبوليت ”عوارف المعارف کي ملي جيڪو صوفين جي حلقن پر 
درسي ڪتاب جي حيثيت حاصل ڪري ويو. سنڌ هند پر سهروردي سلسلو بهاءِ الدين ملتاني جي 
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ذريعي ڦهليو جيڪو پاڻ بغداد ر پهچي سهرورديءَ جو مريد ۽ خليفو ٿيو هو. بهاءِ الدين کان 
ڪجه وقت اڳ سنڌ جو بزرگ نوح بكري پڻ بغداد ۾ سهرورديءَ جو مريد ٿيو ۽ موٽي سنڌ آيو. 
سندس مزار بکر جي قلعي اندر آهي جنهن جا اثار روهڙي ۽ سکر جي وچ تي درياءَ ‏ 1 ٻيت ني 
E‏ 


ستين صدي اندر ٻيو وڏو سلسلو جنهن عرب دنیا خاص طور مص تيونس ۾ اتر افريقا 
پر اثر نفوذ حاصل ڪي اهو شاذلي طريقو آهي. جنهن جو باني ابوالحسن علي بن عبدالله 
شاذلي (وفات 1258/656) هو. هو تيونس ۾ ڄائو ۽ مصر ر ان سال وفات ڪيائين جڏهن 
بغداد ړ هلاڪو جي ھتان عباسي خلافت جو خاتمو ٿيو. شاذلي جي تحريرن ر ”حزب البر" 
”حزب النصر“ ۽ ”حزب البجر“ شامل آهن. جن مان پوئين کي گهڻي مقبوليت ملي. اهي بنيادي 
طور دعائون يا ذڪر آهن. جن کي وظيفي طور اختيار ڪيو ويندو آهي. شاذلي طريقي م جنهن 
ٻئي شخص نالو ڪڍيو اهو ابن عطاء الله وفات (1309/703) اسڪندري آهي. جنهن پنهنجي 
مختصر تصنيف ”الحڪَر“ يعني ”دانائي“ جي ڪري وڏي شهرت حاصل ڪئي. هن ڪتاب پر 
ڪل 262 مقولا آهن. جيڪي بهترين عربي نثر جو نمونو آهن جن ۾ ايڌي ڪشش ۽ تاثير آهي 
جو ان تي ڪيئي شرحون لکيون ويون آهن. مخدوم عبدالجبار صديقي پاٽائي جو ڪيل سنڌي 
ترجمو پڻ شايع ٿي چڪو آهي. 

مشهور قصيده برده جو مصنف امام بوصيري جو تعلق پڻ شازلي طريقي سان هو ۽ هو 
پڻ ستين صديءَ ۾ ٿي گذريو. هو مصر جي شهر قاهره جي ڀرسان 1213/610 ۾ ڄائو ۽ 
5 ر وفات ڪري ويو. مشهور روايت موجب فالج جي بيماريءَ ر کيس نبي ڪريم ٣‏ 
جي زيارت نصيب ٿي جنهن ر هن ڏٺو ت پاڻ پنهنجي چادر مبارڪ کيس لاهي ڏنائون. جنهن کان 
پوءِ بوصيري صحتياب ٿيو. قصيده برده جي بندن ۾ر بوصيري پيغمبر اسلام سان جنهن والهان 
عشق ۽ محبت جو اظهار ڪيو آهي. ان جو يو مثال ملڻ مشڪل آهي. اهوئي سبب آهي جو ان 
کي اسلامي دنيا ر بي پناھ مقبوليت حاصل ٿي ۽ ان جي ورد کي روحاني شفا جو سبب 
سمجهيو وڃي ٿو. سنڌي ٻوليءَ ر پڻ قصيده برده جا ڪيترا منظوم ترجما موجود آهن. 

شاذلي طريقي سان وابستہ جنهن ٻئي بزرگ جو نالو گهڻو مشهور ٿيى اهو ابوعبدالله 
محمد بن سليمان الجزولي (1465/867) آهي. ان جو سبب سندس دعائن يا وظيفن جو ڪتاب 
”دلائ الخيرات" آهي. جنهن ۾ نبي ڪريم يه جن جي باري ر ڪيترائي درود ڏنل آهن. ۽ 
انهن جو مقصد سند س ذات سان مخبت ۽ عشق پيدا ڪرڻ اهي“ ترڪيءَ جي سلطانن جي اثر 
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سبب دلا ئل الخيرات اسلامي دنيا جي گهڻن ڀاڱن تائين پهچي ويو. ايتري قدر جو سنڌ ۾ پڻ هر 
پڙهيل گهر ۾ قرآن شريف جي تلاوت سان گڏ ”دلائل الخيرات“ جو ورد ڪيو ويندوهو. 

ستين صديءَ ر ڪبراوي سلسلي جو پڻ آغاز ٿئي ٿو جنهن جو باني نجم الدين ڪبرا 
هى جيڪو هڪ واسطي سان ابونجيب سهروردي جو فيض يافتہ هو. 1145ع ۾ وچ ايشيا جي 
شهر خيو ۾ پيدا ٿيو ۽ 1220/618 ۾ منگولن جي هٿان شهيد ٿي ويو. هن جون ڪجھ 
تصنيفات ب آهن. پر ڪبراوي سلسلي جو اصل مقبوليت جو سبب نجم الدين رازي ۽ سندس 
تصنيف ”مرصاد العباد“ آهي. نجم الدين داي اصل ري شهر جو هي پر منگولن جڏهن خوارزمر 
تي حملو ڪيو ت هي ان کان اڳ اتان لڪي نڪتو ۽ موجوده ترڪيءَ جي شهر اناطولي ۾ اچي 
پهتو جتي علاو الدين ڪيقباد کيس پناھ ڏني. اتي ئي هن پنهنجي تصنيف ”مرصاد العباد؛ 
مڪمل ڪئي. هن سال 1252/654 ۾ وفات ڪئي. نجم الدين رازي کان پوءِ هن سلسلي ۾ 
علاؤ الدين سمناني (وفات1336/737) وڏو نالو ڪڍيو جنهن ابن عربيءَ جي نظريات تي تنقيد 
ڪي . 


برصغير هندو پاڪ ۾ ڪبراوي سلسلي جو وڏو نمائندو سيد علي همداني هى جيڪو 
1 ڌاري ڪشمير ۾ آيو. هو ڪيترن ڪتابن جو مصنف هى جنهن مان ذخيرة الملوڪ گهڻو 
مشهور آهي. هن 1385/737 ر وفات ڪئي ۽ ڪشمير ۾ مدفون آهي. 

ستين صديءَ بلڪ تصوف جي سموري تاريخ جي اهم ترين شخصيت جنهن پاڻ کان پوءِ 
تصوف جي سموري تاريخ کي فڪري لحاظ کان گهڻي ر گهڻو متاثر ڪي اهو اسپين جو محمد 
بن علي ابن عربي آهي. جنهن کي ”محيي الدين" ۽ ”شيخ اڪبر" جي لقب سان ياد ڪيو وڃي ٿو. 
هو اسپين جي شهر مرسي ۾ 1165/560 پر ڄائو ۽ اشبيلي ۾ علمر جي تحصيل ڪيائين. سال 
8 ر مصر حجاز ۽ موجوده ترڪيءَ جي ڪن حصن جو سير سفر ڪيائين. بغداد ۾ 
سندس ملاقات شيخ شهاب الدين سهرورديءَ سان ٿي. آخر 1250/638 پر دمشق ړ وفات 
ڪيائين جتي مدفون آهي. 

ابن عربيءَ جي تصنيفات جو تعداد چار سئو جي لڳ ڀڳ آهي. هن کي عربي نثر توڙي 
نظم ر يڪسان دسترس آهي. ابن عربيءَ جي فڪر جو مرڪزي نقطو هي آهي ت ڪائنات ر 
وجود صرف ذات خداونديءَ جو آهي. اهو ئي واجب الوجود آهي. هيءَ ڪائنات يا مخلوق ان جي 
صفتن جي تجلي ۽ مظهر آهي. ابن عربي خدا ۽ ڪائنات جي وچ ۾ عينيت جي نسبت قائم 
ڪري ٿو ۽ سندس سڀني تصنيفن ۾ سڄو زور انهيءَ نسبت کي مختلف طريقن سان سمجهائڻ 
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آهي. ابن عربيءَ جي فڪر کي عام طور وحدت الوجود جو نالو ڏنو وڃي ٿى جيتوڻيڪ هن پاڻ 
اهو اصطلاح ڪٿي ب استعمال ن ڪيو آهي. 

ابن عربيءَ جي تصنيفات مان ”فتوحات مڪيه" ۽ ”فصوص الحڪم" کي وڌ پر وڌ 
شهرت ملي. فتوحات هڪ ضخيمر تصنيف آهي جنهن مر 560 باب آهن. اسلام جي بنيادي 
ارڪان کان وٺي تصوف ۽ مذڏهب جي فلسفي يعني الاهيات جي هر پهلوء تي قرآن. حديث ۽ 
صوفين جي اقوالن ۽ اعمالن جي روشنيءَ پر بحث ٿيل آهي. ڪتاب ۾ هڪ پورو باب صوفي 
اصطلاحن جي سمجهاڻي تي مشڪل آهي. اهڙيءَ طرح سڀ کان پهرين ابن عريي پنهنجا عقائد 
تفصيلي طور بيان ڪيا آهن ت جين خوامخواه جي غلط فهمين پيدا ڪرڻ کان بچاءِ ٿي 
سگهي. بهرحال هر هنڌ هو اها وضاحت ڪري ٿو ت وٽس تشريح ۽ تعبير جو بنياد سندس ذاتي 
ڪشف آهي. 

فصوص الحڪر جيڪو نسبتا هڪ ننڍو ڪتاب آهي. ان بابت ابن عربي لکي ٿو ت 
اهو سال 7ھ جو محرم جو ميهنو هو ۽ هو دمشق پر ترسیل هو ت خواب ړ کیس پان 
ڪريم يه جن جي زيارت نصيب ٿي. پاڻ سڳورن جي هٿن ۾ ”فصوص الحڪر" ڪتاب هو ء 
کيس ڏئي لکڻ جو حڪم ڪيائون. هن ڪتاب ۾ ڪل 27 باب آهن. اسلامي تصوف ۽ عرفان 
جي تاريخ ۾ هي نهايت اهم ڪتاب آهي. فڪري لحاظ کان ”فصوص” کي ”فتوحات" جو نچوڙ 
چئي سگهجي. جنهن ۾ اهو ساڳيو عينيت جو فلسفو نظر اچي ٿو. فتوحات ۾ ”سبحان من 
خلق الاشياء و هو عينها“ يعني پاڪائي ان ذات جي جنهن مخلوق پيدا ڪي ۽ پاڻ ان جو عين 
آهي. چئي ان فڪر جو بنياد رکي ٿو ت وري فصوص جي فص هوديه پر ”و هی انه عين الاشياء“ 
يعني اهوئي بيشڪ شين جو عين آهي. جا الفاظ استعمال ڪري ساڳئي نظريي جي توثيق 
ڪري ٿو. 
ابن عربيءَ جي فڪر اڳتي هلي اسلامي دنيا جي وڏن ذهنن کي متاثر ڪيو جن ۾ هڪ طرف فخر 
الدين عرأقي (688/1289), محمد شيرين مغربي (وفات 1406/809) ۽ مولانا جامي (وفات 
2 جهڙا باڪمال شاعر ۽ نر نگار شامل آهن ت ٻئي طرف انهن ۾ صدر الدين قونوي 
(وفات 1274/1673). عبدالرزاق ڪاشاني (1335/736) ۽ جلال الدين سيوطي 
1505/9117( جهڙا عالمر فاضل اہ اچي وڃن ٿا. ليڪن ساڳي وقت ابن عربيءَ جي فذڪر جا 
سخت مخالف پڻ پيدا ٿيا جن جي صف ۾ سرفهرست ابن تيميه (1328/728). ابن خلدون 
(1406/808) ۽ ابن حجر عسقلاني (1421/825) جهڙيون هستيون پ شامل آهن. 
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ستين /تيرهين صديءَ جو ٻيو عظيم صوفي بلڪ تصوف جي دنيا جو وڏي پر وڏو شاعر 
جلال الدين رومي (1273/672-1207/601) آهي. هو موجوده افغانستان جي شهر بلخ ر 
ڄائو. اهو زمانو هو جڏهن منگولن جي حملن ۽ يلغارن وچ ايشيا جي ملڪن کي افراتفريءَ جو 
شڪار بنائي ڇڏيو هو. انهيءَ ڪري رومي اڃان ڇوڪرو هو ت سند س پيء بهاؤلدين جيڪو پڻ 
وڏو صوفي هو بلخ مان لڏ پلاڻ ڪئي ۽ آخر پر وڃي موجوده ترڪيءَ جي شهر قونيه پر مقيم 


ٿيو. 


مثنوي رومي جيڪا چوويه هزار بيتن تي مشتمل آهي تصوف جو هڪ عظيم شاهڪار 
آهي. جنهن ۾ تصوف جي بنيادي اصولن کي تمثيلي ۽ حڪايتن واري انداز پر بيان ڪيو ويو 
آهي. انهيءَ ڪري منجهس انساني ذهن کي متاثر ڪرڻ جي وڏي سگھ موجود آهي. اهوئي 
سبب آهي جو مثنوي روميءَ کي تصوف جي ذري گهٽ سڀني سلسلن ۾ وڏي قدر جي نگاھ سان 
ڏٺو ويو آهي ۽ شعرن کي حوالي طورپيش ڪيو وڃي ٿو. 

مثنويءَ کان سواءِ روميءَ جي شاعريءَ جو ٻن هزار غزلن تي مشتمل ديوان شمس تبريز 
پڻ موجود آهي. جيڪي هن پنهنجي مرشد شمس جي روحاني قوت کان متاثر ٿي لکيا هئا ۽ ان 
۾ هن پنهنجي نالي بدران مرشد جي نالي کي تخلص طور استعمال ڪيو آهي. روميءَ جي غزلن 
۾ سمنڊ جو جوش ۽ ان جي موجن جي رواني آهي. جيڪا ڪائنات جي هر شيءِ کي احاطي پر 
اڻي ٿي. روميءَ جي ملفوظات جو مجموعو هڪ ننڍي ڪتاب فيه ما فيه“ جي صورت ۾ پڻ 
موجود آهي. جيتوڻيڪ رومي ابن عربيءَ جو ننڍو معاصر آهي پر سندن ملاقات تاريخي طور 
ثابت ناهي. 

ڊاڪٽر محسن جهانگيري جي تحقيق موجب ابن عربي سال 607/1210 ۾ 
سيروسفر ڪندي ايشيا ڪوچڪ آيو جتي هو سلطان ڪيڪائوس جو مهمان ٿيو جنهن کيس 
قوني ۾ رهڻ جي آچ ڪئي. ابن عربي ڪجھ عرصو اتي رهيو جتي هن صدرالدين قونوي 
(673-607) جي ماءِ سان شادي ڪئي. اهڙيءَ طرح قونوي " سندس اڳ ڄائو ٿيو. بلڪ 
اڳتي هلي هو ن صرف ابن عربي جو وڏو شارح ٿيو ۽ سندس فڪر کي قوني پر ڦهلائڻ جو هر 
طرح اهل ثابت ڪيو. مولانا رومي ۽ سندس والد اندازو آهي ت 1225 ڌاري يا ڪجھ وقت 
اڳي اچي قونیہ پھتا هئًا. ان عرصی دوران ٿي روميءَ جو صدرالدین سان گهرو رابطو قائر ٿيو 
۽ هنن جي پاڻ ۾ علمي ڏي وٺ جي شروعات ٿي. اڳتي هلي صدرالدين ابن عربيءَ جي 
مشهور تصنيف فصوص الحڪر جو درس ڏيڻ شروع ڪيو ۽ ان جي مشهور شرح ”فڪوڪٴ 
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مرتب ڪئي. اهو زمانو هيو جڏهن فخرالدين عراقي جيڪو بهاءِ الدين سهروردي ملتانيءَ جو 
نياڻو هو سال 1266 يا ان جي لڳ ڀڳ قوني پر وارد ٿيو ۽ صدرالدين قونويءَ جي درس ۾ 
اچي شامل ٿيو انهيءَ صحبت جي اثر تحت پنهنجي مشهور تصنيف 'لمعاتٴ مرتب ڪئي. ان 
عرصي دوران عراقيءَ جون مولانا روميءَ سان پڻ رهاڻيون ممڪن نظر اچن ٿيون جنهن جا 
اشارا دیوان شمس تبريز پر ملن ٿا. 

مولانا روميءَ جڏهن سال 672 /1273 ۾ وفات ڪئي ت سندس جنازي نماز صدرالدين 


قونوي پڙهائي. هڪ سال جي اندر وري صدرالدين پاڻ وفات ڪئي. فخرالدين عراقي فارسي 
زبان جو صاحب طرز شاعر آهي ۽ سندس شاعريءَ ر تصوف جو محبت وارو ۽ وجودي رنگ جو 
ڀريور اظهار ملي ٿو. هن سال 688 /1299 پر وفات ڪئي ۽ هن کي دمشق ۾ ابن عربيءَ جي 
مزار جي ڀرسان کيس دفن ڪيو ويو. 

ابن عربيءَ جي فڪر جو ٻيو وڏو شارح مويدالدين جندي ثابت ٿيو جيڪو صدرالدين 
قونويءَ جو مريد ۽ فيض يافتہ هو. هن پڻ فصوص جي شرح لکي ليڪن جندي کان وڌيڪ سندس 
شاگرد عبدالرزاق ڪاشاني پاڻ کي ابن عربيءَ جو وڏو شارح ۽ مقلد ثابت ڪيو جنهن جي 
فصوص جي لکيل شرح کي گهڻي پذيرائي ملي. هن اصطلاحات الصوفيٴ نالي هڪ ننڍورسالو 
پڻ لکيو جيڪو ابن عربيءَ جي فڪر کي سمجهڻ لاءِ ڪنجيءَ جي حيشثيت رکي ٿو . ڪاشاني 
5/ 736 ۾ وفات ڪئى. 

ستين صدي جي 5 اهم شخصيت شيخ مصلح الدين سعدي شيرازي (وفات 
692-2) آهي جيڪو شيخ شهاب الدين سهرورديءَ کي پنهنجو مرشد تسليم ڪري ٿو. 
هن گهڻي سيرو سياحت ڪئي هندستان ر پڻ ايو هو. شيخ سعدي جي تصنيفات ڪريما. 
گلستان ۽ بوستان کي درسي ڪتابن جي حيثيت رهي آهي. بوستان مڪمل نظم ۾ آهي 
جڏهن تہ گلستان نشر توڙي نظم ۾ آهي. ازانسواءِ سندس شاعريءَ جي مڪمل ڪليات موجود 
آهي. فارسي شاعريءَ ۾ سعديءَ جي غزليات کي هڪ خاص مقام حاصل آهي. سعديءَ جي 
تصوف جي خاص خصوصيت اها آهي ت ان ۾ اخلاقيات جو عنصر يا تعليمات تصوف جي 
نظريات تي گهڻو غالب آهي. هو طريقت کي خدمت خلق جو نالو ڏئي ٿو. سندس مشهور شعر 
اهي . 

طریقت بجز خدمت خلق نیست 
بہ تسبیح و سجاده ودلق نیست 
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ترجمو: طریقت خدمت خلق کانسواءِ ہیور ڪجھ ناهي. اها تسبيح ڦيرائڻ . مصلي تي 
ويهڻ ۽ گودڙي ڍڪڻ جو نالو ناهي. 
اٺين صديءَ پر فارسي شاعريءَ جي حوالي سان حافظ شمس الدين شيرازي (1325 / 
726- 791/1389( جو نهایت اهم مقام آهی: هن کي فارسي غزل جو وڏي پر وڏوشاعرتسليم 
ڪيو ويو آهي جنهن جو ثبوت مغرب توڙي مشرق ۾ سندس بي پناه مقبوليت مان ملي ٿو. 
نقادن جو چوڻ آهي ت غزل جي شاعريءَ ر حافظ پنهنجو مٽ پاڻ آهي. ليڪن اها ب حقيقت آهي 
ت سندس غزل جي ڪاب مصرع شراب ۽ شاهد. مي ۽ ميخان يا ان جي لوازمات کان شايد خالي 
هجي. انهيءَ صورتحال جي ڪري حافظ جي صوفیانہ نظريات بابت اختلاف رهيو آهي. ليڪن 
اها حقيقت آهي ت وڏن وڏن صوفين پنهنجي نظرين لاءِ حافظ جي شاعري مان استدلال ورتو 
آهي. خاص طور سنڌ هنڌ ۾ حافظ کي هڪ وڏو صوفي شمار ڪيو ويو آهي. ايتري قدر جو امام 
ربانيٰ پڻ پنهنجي مڪتوبات اندر حافظ جا شعر حوالي طور اڻي ٿو: مثلا هي شعر هڪ کان 
وڌيڪ پيرا مڪتوبات پر اچي ٿو: ٠‏ 
راز درون پرده ز رندان مست پرس 
کين حال نيست صوفي عالي مقام را 
ترجمو: پردي جو اندريون راز مست رندن کان پڇ ڇوت اهو حال عالي مرتب صوفين کي 


منسلڪ ن هو. 


ائین / چوڏهين صديءَ جي شروع ۾ ما13 /117 م محمود شبستري گلشن راز 
نالي اٽڪل هڪ هزار بندن تي مشتمل مثنوي نظمر ڪئي جنهن کي صوفي ادب ۾ لافاني مقام 
حاصل اهي. اها مثنوي هن انهن پندرنهن سوالن جي جواب ۾ مرتب ڪئي جيڪي هرات جي 
هڪ ٻئي اهل ذوق صوفي امير سيد حسيني کانئس پڇيا هئا. جنهن لاءِ چيو وڃي ٿو ت هو ٻن 
واسطن سان شيخ بهاءِ الدين زڪريا ملتانيءَ جو مريد هو. محمود تبريز جي پرسان ننڍي ڳوٺ 
شبستر ر سال 681/1287 ۾ پيداٍٿيو ۽ 720/1320 پر وفات ڪئي. اهو زمانو هو جڏهن 
منگولن بغداد جي خليفي کي قتل ڪرڻ کان پوء هر طرف تاهي ۽ بربادي ڦهلائي ڇڏي هئي. 
عالم اسلام تان اهو عذاب تڏهن هٿيو جڏهن 696/1296 پر منگولن جي سردار غازان اسلام 
قبول ڪيو. 

ب 


شيخ محمود جوانيءَ ۾ گهڻا سير سفر ڪيا ۽ حجاز مقدس ب ويو. هو پاڻ تسليمر ڪري 
ٿو ت ابن عربيءَ جا ڪتاب فصوص الحڪم ۽ فتوحات مڪي کيس گهڻو پسند هئا. اهوئي 
سبب آهي جو سندس هن مثنويءَ پر ابن عربيءَ جي فڪر جو پڙاڏو چڱيءَ ريت محسوس ٿئي ٿو 
۽ وٽس ابن عربيءَ جا اصطلاح واجب ۽ ممڪن. قديم ۽ حادث. وجود ۽ عدم ساڳئي انداز ۾ 
لل 8 
ڏهون سوال انا الحق جي رازبابت آهي. E‏ 
جز از حق نیست دیگر هستي الحق 
هو الحق گوي وگر خواهي انالحق 
ترحمو: حق کانسواءِ ٻيو ڪيرناهي بس حق ٿي موجود آهي. 
پوءِ تون چوين ”ُاهوئي حق آهيٴ يا اء حق آهيان. 
هڪ ٻئي شعر پر ابن عربيءَ جي تقليد ڪندي چوي ٿو: 
چون ممڪن گرد امڪان بر افشاند 
بجز واجب دگر چيزي نماند 
معني : جڏهن ممڪن کان امڪان جي دز پري ٿي ت واجب کانسواءِ ٻي ڪا شيء ن بچي. 
آخري ٻن سوالن جي اندرهو صوفيانہ شاعريءَ جي خاص اصطلاحن جي سمجهاڻي ڏي 
ٿو. مثلا شراب شمع. شاهد ۽ خرابات جو ڇا مطلب آهي. بهرحال اها حقیقت آهي تہ گلشن راز 
جي وڌيڪ مشهوري ۽ مقبوليت ۾ ان جي شرح مفاتح اللاعجاز جو وذو دخل آهي جنهن جو 
مصنف شمس الدين محمد لاهيجي آهي جنهن اها ضخيم شرح 1442 /87 ۾ لکي مڪمل 
ڪئي. گلشن راز جون ٻيون ب ڪيتريون شرحون لکيون ويون آهن. 
سند هند جي صوفي فڪر جي نشو نما ۾ گلشن راز کي وڏي اهميت حي حیثیت حاصل 
شا 
ائين صدي جي پوئين اڌ پر انسان ڪامل“ جو مصنف عبدالڪريم بن ابراهيم 
الجيلي پيدا ٿيو. هڪ اندازي موجب هو 766/1365 ۾ ڄائو ۽ 820/1417 ڌاري وفات 
ڪيائين. هوماءِ جي طرفان شيخ عبدالقادر جيلانيءَ جي اولاد مان هو. انسان ڪامل ۾ بار بار 
هو کيس شيخ ۽ مرشد جي لقب سان ياد ڪري ٿو. هن پنهنجي زندگيءَ جو وڏو عرصو يمن ر 
گذاريو ۽ هڪ هنڌ ٻڌائي ٿو ت پاڻ هندستان جو سفر ڪيو هئائين. جيليءَ جي ويهارو کن ڪتابن 
جا نالا معلوم آهن. ليڪن سندس شهرت جو خاص سبب انسان ڪامل اهي جنهن پر هو بنيادي 
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طور ابن عربيءَ جو پوئلڳ محسوس ٿئي ٿو. هو ابن عربيءَ وانگر چوي ٿو ت هن جيڪي ڪجه 
لکيو آهي ان جو بنياد سندس صريح ڪشف آهي. پر هو اهو ب چوي ٿو ت مان ڪتاب ۾ اهڙي 
ڪاب ڳالھ ن لکي آهي جيڪا قرآن ۽ سنت جي خلاف هجي. هن جي نظر پر اصل وجود خيال 
آهي ۽ اها اهڙي ذات آهي جنهن پر معبود جو ڪامل ظهورٿئي ٿو. هو ڪتاب جي باب سٺ ۾ 
انسان ڪامل جو تصور پيش ڪري ٿو ۽ چوي ٿو ت ان جي مثالي صورت پيغمبر اسلام محمد 
له آهي. اڳتي هلي وري قطب عالم جي تصور تحت هو پنهنجي مرشد شيخ شرف الدين 
اسماعيل الجبرتي جو ذڪر ڪري ٿو. 

اٺين /چوڏهين صدي جي تصوف ر نهايت نمايان شخصيت بهاءِ الدين نقشبنديءَ جي 
آهي جنهن جي ڪري نقشبندي تي چې اوی اا مو اي بهاءٍ الدين جو تعلق 
وچ ايشيا سان هو ۽ مشهور صوفي يوسف همداني (1140 /1048-535 /40) جي اولاد مان 
هو جيڪو نہ صرف شيخ عبدالقادر جيلانيءَ جو وڏو همعصر هو بلڪ ان جي اڪثر صحبت ر 
رهندو هو. يوسف همداني جو پاڻ کان متي سلسلو ابو الحسن خرقاني. بايزيد بسطامي ۽ سلمان 
فارسيءَ کان ٿيندو حضرت E‏ رضي الله عن تائين پهچي ٿو. يوسف همدانيءَ جي 
خليفي عبدالخالق غجدوانيءَ وچ ايشيا ۾ هن سلسلي کي ڦهلايو ۽ اتي هن سلسلي جو نالو 
طريق خواجگانٴ مشهور ٿي ويو انهيءَ ڪري نقشبندي طريقي جي صوفين کي اڪثر خواج جي 
لقب سان ياد ڪيو وڃي ٿو. هن ئي اهي اٺ اصول قائر ڪيا جيڪي نقشبندي سلسلي جي 
خاص شناخت آهن. يعني هوش دردم. نظر بر قدم. سفر در وطن. خلوت درانجمن. ياد ڪرد. باز 
گرد, نگاہ داشت . یاد داشت. بهاءٍ الدین نقشبندي پنجن واسطن سان عبدالخالق غجدوانيءَ جو 
مريد آهي. هن پنهنجي سلسلي جو آغاز بخارا مان ڪيو. چون ٿا ت هو پنهنجي مريدن جي دلين 
تي الله جو نقش ويهاريندو هو جنهن ڪري انهيءَ لقب سان مشهورٿي ويو. 

نقشبندي سلسلي جي اهر خصوصيت اها آهي ت هو ذڪر خفي تي يقين رکن ٿا. جڏهن 
ت ٻين سلسلن ر ذڪر جلي آهي. نقشبندي سماع کي غلط سمجهن ٿا ۽ شريعت جي تابعداري 
تي زور ڏين ٿا. 

بهاءِ الدين نقشبندي جا اقوال سندس نامي گرامي مريد ۽ خليفي خواج محمد پارسا 
(وفات 1419 /822) جمع ڪيا ۽ ان جو نالو رسال قدسي ٳرکيو جنهن پر هن انهن اقوالن جو 
شرح پڻ ڏنو. انهيءَ شرح ۾ جتي هو اوائلي جليل القدرصوفين جا حوالا ڏئي ٿو. اتي شاعريءَ 
۾ عطار ۽ رومي کي ضرور آڻي ٿو. خواجہ محمد پارسا جي تصنيفات جوتعداد ویهارو کن ٻڌایو 
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ويو آهي. جن پر خاص طور قابل ذڪر فصل الخطاب ۽ شرح فصوص الحڪر آهن. سندس 
شاعريءَ پر رباعيات مشهور آهن جن جو شرح مولانا جامي لکيو آهي 

ائين کانپوءِ نائين يا پندرهين صدي کي پڻ نقشبندي جي عروج جو زمانو چئي سگهجي 
ٿو. سڀ کان پهرين يعقوب چرخي (وفات 1477 /815) اچي ٿو جيڪو بهاءِ الدين نقشبندي کان 
بیعت ھو. سندس تصانیف ر تفسیر یعقوب چرخی. رسال ابدالی, انسی, جمالی ۽ نائ قابل 


ذڪر آهن. اخري رسالي ر هو مولانا روميءَ جي مثنويءَ جي ابتدائي شعرن جي نهايت عالمان 
سرح پيش ڪر ي ٺو. 

مولانا يعقوب چرخيءَ جي خليفن مان وري خواج عبيدالله احرار وڏو نالو ڪڍيو ڇاڪاڻ 
تہ وچ ايشيا جي تيموري خاندان جا فرد ۽ حڪمران سندس حلق ارادت ۾ شامل هئا. انهيءَ 
ڪري هن سلسلي کي گهڻي شهرت ۽ مقبوليت حاصل ٿي. خواج عبيد الله جي ولادت تاشقند 
جي هڪ ڳوٺ ۾ 806/1403 ۾ ٿي ۽ وفات 895/1490 ۾ سمرقند پر ٿي جتي کيس دفن 
ڪيو ويو. ) 

عبيدالله احرار جي مريدن ۽ خليفن مان مولانا عبدالرحمان جامي سڀني کان وڌيڪ 
مشهور ٿيو. هو هرات جي ڀرسان جام ۾ 817/1414 ۾ ڄائو. هو اڃان پنجن سالن جو ٻارهو ت 
کيس خواج بهاءِ الدين نقشبندي جي زيارت جو شرف حاصل ٿيو جيڪو حج جي ارادي سان 
جام پر منزل انداز ٿيو هو. مولانا جامي فارسي زبان ‹ جو آخري وڏي ۾ وڏو شاعر صوفي ۽ نثر 
نويس آهي. سندس ڪتابن جو ڳاڻيٽو ٽيهن کان مه متي آهي جن ر خاص طورقابل ذڪر نفحات 
الانسٴ آهي جنهن ۾ هن 613 صوفي مرد ۽ خط يجي سواتح يا نڌ ڪرو قلمبند ڪي وآ هي. 

مولانا جامي هڪ وقت عالمر متڪلر ت ٻئي طرف اعليٰ پائي جو شاعر ۽ نثر نويس 
هو. مولانا جامي سعدالدين ڪاشغريءَ کان نقشبندي طريقي ر بيعت ڪئي جيڪو وري بهاء 
الدين نقشبنديءَ جو خليفو هو. آخر پر خواج عبيد الله احرارکان فيض حاصل ڪيائين ان جي 
تعريف ر مثنوي تحفة الاحرار لكيائين. تصوف ۽ فلسفي جي لحاظ كان شرح فصوص. 
لوامع. لوائح. اشعة اللمعات. الدرةالفاخره سندس اعليٰ فهم وفڪرتي شاهد آهن. شاعريء 
۾ سندس تي ديوان ۽ هفت اورنگ يعني ست مثنويون شاهڪار جي حيثيت ر سڃاتا وڃن ٿا. 
مولانا جامي فڪري لحاظ کان وحدت الوجود جو زبردست ر آهي ۽ ابن عربيءَ جي فڪر 
جي هڪ مستند ۽ وڏي شارح جي حيشيت رکي ٿو. جامي 898/1492 ۾ وفات ڪئي ۽ هرات 
م مدفون آهي. 
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هرات جو حڪمران سلطان حسين بايقرا ۽ سندس دانشور وزير مير علي شير نوائي 
(907/1501) جاميءَ جا وڏا قدردان ۽ پاڻ اهل علم ۽ اهل ذوق هئا. جنهن ڪري هنن جاميءِ 
جي سرپرستيءَ ۾ ڪا ڪسر نہ ڇڏي. جاميءَ جون گهڻيون تصنيفون سندس عمر جي آخري 
چوٿائي جون آهن ۽ انهن سڀني جي پويان امير علي شير نوائي جو هٿ هو. نوائي پاڻ ترڪي جو 
شاعر هو جنهن ر سندس ديوان موجود آهي. جاميءَ جي وفات کانپوءِ هن سندس زندگيءَ بابت 
هڪ مختصر رسالو پڻ قلمبند ڪيو. 

مولانا جاميءَ جي همعصرن ۾ تفسير حسينيءَ جو مصنف ملا ڪمال الدين حسين 
واعظ ڪاشفي. مولانا عبدالغفور لاري ۽ مشهور تذكره حبيب السير جو موؤلف خواند مير 
غياث الدين شامل آهن. لاري جيڪو مولانا جاميءَ جو شاگرد هو تنهن مولانا جاميءَ جي وفات 
کان پوءِ صوفين بابت مشهور تڏڪري نفحات الانس جو تڪمل لکيو ۽ ان کانسواء مولانا 
جاميءَ جي تصنيفات بابت مفصل رسالو مرتب ڪيو. مولانا حسين واعظ ڪاشفيءَ جي پٽ 
فخرالدين علي بن حسين ڪاشفي مولانا جاميءَ جي وفات کان ڏھ سال پوء نقشبندي صوفين 
جي باري ر مشهور تصنيف 'رشحات عين الحيات مرتب ڪي جنهن ر خواج عبید الله احرار 
جى تعليمات تې گهلي روشني وڌائين پران سان گڏ مولانا جاميءَ جي سوانح ۴ ڪارنامن کي ب 
پڌرو ڪيائين. 


سند هند ر تصری 


سنڌ پهرين صدي هجريءَ جي ختم ٿيڻ کان اڳ يعني 93 هھ ۽ 711 ع ر اموي خلافت 
جو حصو بنجي چڪي هئي ۽ ايندڙ ٽن صدين تائين عرب خاندان سنڌ تي حڪمراني ڪندا 
رهيا. جنهن ڪري سنڌ اسلامي اثرات ۽ ثقافت جو مضبوط مرڪز بنجي وئي. هڪ روايت موجب 
ٻي صديءَ جي شروع پر مشهور تابعي حضرت حسن بصري جنهن سان صوفين جو هڪ وڏو 
سلسلو شروع ٿئي ٿو ان جا موڪليل مبلغ سنڌ پر آيا هئا. ٻي. ٽين ۽ چوٿين صدي هجري اندر 
سنڌ ۾ ڪيترا نامور شاع عالم. محدث ۽ فقي پيدا ٿيا جن جا علمي ڪارناما تاريخ جو روشن 
باب آهن. ٻي صديءَ ۾ ابو عطا سندڌي جيڪو سنڌ جو اصلي باشندو هو ان جي عربيءَ ۾ 
شاعري ملي ٿي. ساڳي صديءَ ر شيخ ابو تراب تبع تابعي جو نالو ملي ٿو جنهن جي مزار ٺٽي 
ضلعي ۾ گجي جي ڀرسان آهي ۽ سندس مزار تي لڳل ڪتبي مان 877/171 جو سن معلوم 
ٿئي ٿو. ٿين صديءَ ۾ ابو علي سنڌي جي باري ۾ هڪ حوالو ملي ٿو جنهن موجب مشهور 
ايراني سيلاني صوفي بايزيد بسطامي (وفات 261 /874) جو قول آهي ت مون ابو علي کان فنا 
جو علم سکيو ۽ مون کيس توحيد بابت ڄاڻ ڏني. ٽين صديءَ جي آخر ڌاري حسين بن منصور 
حلاج (وفات 309 /1922) جي سنڌ پر اچڻ بابت مضبوط روايت ملي ٿي. اهو زمانو هو جڏهن 
سنڌ ۽ ملتان ر اسماعيلي سرگرميون عروج تي هيون جنهن ڪري منصور حلاج تي هڪ الزام 
اسماعيلي مبلغ هجڻ وارو پڻ هو. بلڪ چوٿين صديءَ جي آخر پر ملتان ۽ سنڌ جي راڄڌاني 
منصوره تي اسماعيلي قابض هئا. ليڪن چوٿين صديءَ جي آخر ۽ پنجين صديءَ جي شروع پر 
سلطان محمود غزنوي جي لڳاتار حملن سبب پهرین ملتان ۽ پوءِ سنڌ ر اسماعيلي اقتدار جو 
خاتمو ٿيو. محمود غزنوي لاءِ مشهور اهي ت هو عالمن. شاعرن ۽ صوفين جو وڏو احترام ڪندو 
هو جنهن ڪري انهيءَ دور ۾ ڪيترن عالمڻ ۽ صوفين جي هلچل نظر اچي ٿي. شيخ صفي الدين 
گازروني جيڪو مشهور صوفي ابو اسحاق گازرونيءَ جو ڀائيٽيو هو اچ ۾ آيو ۽ ان کي پنهنجن 
سرگرمين جو مرڪز بنايائين. هن 398/1007 پر وفات ڪئي. انهيءَ دور ۾ البيروٽيءَ جهڙو 
عالر فاضل شخص سنڌ هند ۾ آيو ۽ ڪيترا سال ترسڻ ۾ سنسڪرت ۾ مهارت پيدا ڪرڻ 
کانپوء هن 421/1030 ۾ ”ڪتاب الهندٴ جهڙي عظيم تصنيف مرتب ڪئي. هن ڪتاب ۾ جتي 
هن هندن جي مذهبي نظرين کي کولي بيان ڪيو آهي. اتي هن خدا جي وجود بابت يونانين جي 


فلسفیاز عفيدن ۽ صوفين جي نظريات جي پڻ مختصر ڇنڊ ڇاڻ ڪئي آهي ۽ انهن ۾ ملندڙ 
مشابهت ۽ مخالفت کي واضح ڪيو آهي. 

پنجين صديءَ ر اسلامي دنيا جو نهايت ممتاز صوفي علي بن عثمان هجويري پنهنجو 
ن ري وی لاهور ۾ اچي مقيم ٿيو. جتي هن فارسي زبان ۾ تصوف تي اولين ڪتاب 

ڪشف المحجوب تصنيف ڪيو. جيڪو هن موضوع تي هڪ شاهڪار جي حيشيت رکي ٿو. 

ڇهين صديءَ جي اخر ر ۽ ستين صديءَ جي جي اوائل م شيخ نوح کور غ 
ٺي جيڪو سهروردي سلسلي جي باني مباني شيخ شهاب الدين سهروردي کان فيض حاصل 
ڪرڻ بعد سنڌ جي شهر بکر ۾ اچي مقيم ٿيو ۽ اتي ئي سال 635/1237 ۾ وفات ڪيائين ء 
بكر جي قلعي اندر مدفون ٿيو. جديد تحفيق موجب هو شيخ شهاب الدين سهرورديءَ جي خاندان 
بان ي ساڳي ستين صديءَ م شيخ شهاب الدين سهرورديءَ جو نياتو سيد محمد مڪي (وفات 
1246 /644( پڻ بڪر ۾ اچي رهيو . سندس قبر پراڻي سکر ۾ ڪليڪٽريءَ اندر اڃان تائين 
موجود آهي. 

سيد بدرالدين سيد محمد مڪيءَ ءَ جو وڏو پٽ هو جنهن جي ٻن نر اڻين سان هڪ ٻئي 
پويان سيد جلال الدين سرخ بخاري نڪاح ڪيو ۽ پوءِ وڃي اچ ۾ مقيم ٿيو اچ جا بخاري سيد 
سندس اولاد آهن. 

چهين صديء اندر هندستان ۾ معين الدينچشتي : جي اچڻ سان چشتي سلسلي جو 
ES‏ هو سجستان م 1142 /57 ۾ ڄائو ۽ عجمان هارونيءَ کان فیض پرایائین. ويهن 
مبان هي براحت کانڼی 1193 07 ۾ پهرئين دهليءَ ايو پرپوء 1197 پر اجمیر پر اچي 
مقيم ٿيو جتي 635/1236 پر وفات ڪيائين. سندس مشهور قول آهي ت صوفيءَ جي دل ۾ 
سم جهڙي وسعت. سج جهڙي سخاوت ۽ ڌرتيءَ جهڙي نهنائي هجڻ کپي. اهو انهن اصولن 
جو اثر هو جو هررنگ ۽ مذهب جي ماڻهن کي ڏانهس ڪشش محسوس ٿي ۽ سندس اثر جو 
حلقو جلد ئي گهڻو پري تائين پکڙجي ويو.اقطب الدين بختيار ڪاڪي انهن مان هڪ هو 
جيڪو ساٿس بغداد کان گڏجي آيو هو. ليڪن هن پنهنجي مرشد جي چوڻ موجب دهليءَ کي 
چشتي سلسلي جي ڦهلائڻ واسطي مرڪز مقرر ڪيو. غلام گهراڻي جو بادشاھ سلطان شمس 
الدين التتمش (وفات 1238 /637) بختيار ڪاڪيءَ جو وڏو عقيدتمند هو. ايتريقدر جو هڪ 
روایت موجب قطب مینار سندس یادگا د خی امیر صرایا ین . مشهور تاريخي روایت موجب 
بختيار ڪاڪيءَ جو انتقال سال 1236 5⁄۲ ۾ احمد جام جي هن شعر ٻڌڻ کانپوء متس 
طاري ڪيفيت دوران ٿيو. 


ڪشتگان خنجر تسليم را 
هر زمان از غيب جاني دیگر است 

معنيٰ: تسليم جي خنجر سان ڪللن کي غيب کان هر گهڙي نين حياتي ملي ٿي. وفات 
کانپوء کیس قطب مينار جي پسگردائيءَ پر مهروليءَ ۾ دفن ڪيو ويو. 

خواج قطب الدين بختيار ڪاڪي جي وفات بعد سندس خاص خليفو بابا فرید گنج 
شڪر ڪن حالتن جي ڪري دهلي ڇڏي اچي پنجاب ۾ ستلج جي ڪناري اجوڌن جي مقام تي 
رهائش اختيار ڪئي. جيڪو اڳتي هلي پاڪپتن جي نالي سان مشهور ٿيو. بابا فريد لاءِ چيو 
وڃي ٿو ت هن معين الدين چشتيءَ کان ب فيض حاصل ڪيو هو. جيڪا ڳاله سندس عمر جي 
لحاظ کان ممڪن تظر اچي ٿي. ابا فريڊد پتجابي زبان پر شاعري ب ڪي جيڪا سلوڪن جي 
انداز ۾ ملي ٿي. جن ر محبت ۽ وسيع تر انسان دوستي جو پرچار ملي ٿو. بابا فريد جي سلوڪن 
ايتري مقبوليت حاصل ڪئي جو سک مڏهب جو باني بابا گرونانڪ انهن کان متاثر ٿي پنهنجا 
سلوڪ جوڙيا. اهوئي سبب آهي جو بابا فريد ثاني جا اهي سلوڪ سکن جي مذهبي ڪتاب آدي 
گرنٿ پر شامل آهن. بابا فريد 664/1265 پر پاڪ پتن پر وفات ڪئي جتي سندس مزار آهي. 

معين الدين اجميري جي خليفن مان وري صوفي حميد الدين سوالي ناگوري (وفات 
3/0 ) سلطان التارڪين نالي سان مشهورٿيو. جنهن لاء چون ٿا ت هو هڪ ٻيگه زمين 
آباد ڪري گذر سفر ڪندو هو ۽ سراپا فقر جي زندگي گذاريندو هو. شيخ عبدالحق دهلويءَ جي 
لکڻ موجب سندس ڪيتريون تصنيفون آهن. هو شاعري ب ڪندو هو. عبدالرحيم گرهوڙي 
سندس تصنيف اصول الطريق مان هڪ اقتباس هن ڪتاب ۾ ڏنو آهي. سرر الصدور نالي سان 
ملفوظات سندس پوٽي مرتب ڪئي جيڪا اڃان تائين اڻ ڇپيل آهي. هو فڪري لحاظ سان 
غزاليءَ کان گهڻو متاثر هو ۽ پنهنجي مريدن کي ڪيمائي سعادت پڙهڻ جي تلقين ڪندو هو. 

چهين ء اوائلي ستين صديءَ جي صوفين مان ٻيو قاضي حميد الدین ناگوري 
(625/1227-515/1121) پڻ آهي جيڪو قطب الدين بختيار ڪاڪي سان گڏ جي هندوستان 
آيو ۽ دهلي ر رهڻ لڳو. هو سهروردي طريقي سان وابستہ هو پر سماع جو دلداده هو. تنهنڪري 
چشتي بزرگن سان سندس گهڻي قربت هئي. هو وڏو عالم ۽ شاعر هو جنهن جو ثبوت سندس 
تصنيفات ”طوالع الشموس" ۽ ”رسال عشق" آهن. هن دهليءَ ۾ وفات ڪئي ۽ قطب الدين 
بختيار ڪاڪيءَ جي مزار جي احاطي ۾ مدفون آهي. 

بابا فريد جي مريدن ۾٫خليفن‏ مان نظام الدين اولياء (وفات 1325 /725) سڀني کان 
وڌيڪ مشهور ٿيو. هڪ تاريخي روایت موجب سال 656/1257 ۾ جڏهن بايا فريد جي رلک 
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ڀڳ نوي سال هئي ت اجوڌن ۾ اچي وٽس حاضر ٿيو. اتي رهڻ دوران بابا فريد کيس عوارف 
المعارفٴ جو درس ڏنو ۽ پنهنجي وفات کان هڪ سال اڳ کيس خلافت جو خرقو پهرايو. نظام 
الدين اولياء هندستان جي تخت گاه دهليءَ کي پنهنجو مرڪز بنايو. ليڪن وقت جي حڪمرانن 
کان پري رهڻ واري اصول تي سختيءَ سان عمل ڪي جنهن ڪري ڪي حڪمران سندس 
مخالف ب ٿي پيا. بهرحال اهو سندس مقناطيسي شخصيت جو اثر هو جو خلق جي رجوعات پاڻ 
وڌيڪ ٿيڻ لڳي ۽ هو محبوب الاهيءَ جي لقب سان مشهور ٿي ويو. امير خسرو جهڙو لاثاني 
شاع صوفي. عالم ۽ سپھ سالار سندس وڏو عقيدتمند هو ۽ هن جو پنهنجي مرشد سان عشق 
جو اهو عالم هو جو مرشد جي وفات کانپوءِ جدائي جي صدمي ۾ ڇهن مهينن اندر وفات ڪري 
ويو ۽ کيس مرشد جي پيرانديءَ ر دفن ڪيو ويو. 

هڪ دفعي جڏهن نظام الدين اوليا جمنانديءَ جي ڪناري تي هندن کي عبادت ڪندي 


ڏسي رهيو هو تہ سندس زبان تي هيٺيون شعر بي اختيار جاري ٿي ويو. 
هر قوم راست راهي ديني وقبل گاهي 

معني: هر قوم کي پنهنجي راھ پنهنجو مذهب ۽ پنهنجو قبلو آهي. 

امير خسرو جيڪو مرشد جي حاضريءَ ر موجود هو. فورا ٻي مصرع هيئن چئي مڪمل 
ڪي 

من قبل راست کردم برسمت ڪج ڪلاهي 

معني: مون پنهنجو قبلو درست ڪيو آهي ۽ ان جو رخ ڪج ڪلاھ (مرشد جي سر تي 
رکيل ٽوپي) طرف آهي. 

تزڪ جهانگيريءَ پر آهي ت هڪ دفعي بادشاه وٽ صوفين جي سماع جي محفل ڄميل 
هئي ۽ قوال انهيءَ مٿين شعر جو ورجاء ڪري رهيو هو. اوچتو ٻڌندڙن مان مولانا علي احمد مهر 
ڪن تي وجد طاري ٿي ويو ۽ اٿي رقص ڪرڻ لڳو. جڏهن جهانگير کانئس ان جو سبب دريافت 
ڪيو ت هن اهو پس منظر بيان ڪرڻ شروع ڪيو جنهن سان سندس ڪيفيت ۾ اڃان وڌيڪ شدت 
اچي وئي ۽ اتي ئي پساھ پورا ڪياڻين. 

امير خسرو جو تعلق ترڪ نسل سان هو. سندس والد منگولن جي حملن کان بچڻ خاطر 
هجرت ڪئي. هو سلطان التتمش جو فوجي عملدار هو. امير خسرو 1253/ 651 ۾ پٽيالي ۾ 
پيدا ٿيو. اڳتي هلي هو پاڻ ن صرف تلوار بلڪ قلم جو ڌڻي پڻ ثابت ٿيو. هو دهلي تخت جي اٺن 
بادشاهن سان گڏ رهيو. جڏهن ستندس عمر 29 سال هئي ت هو شهزادي مجمد قا آن سان گڏجي 
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ملتان آيو جيڪو سندس شاعريءَ جو وڏو قدردان هو. انهيءَ زماني ر ملتان سهروردي سلسلي 
جو وڏو مرڪز هو ۽ شيخ بهاءِ الدين زڪريا جو پٽ شيخ صدر الدين ان جو اڳواڻ هو. انهيءِ 
عرصي دوران امير خسرو سنڌ ۽ ان جي ماڻهن کان واقف ٿيو جو هڪ غزل جي مطلع ۾ چوي ٿو. 
سرو چو تو در أچ و در تت نبا شد 
گل شڪل رخ خوب تو البت نبا شد 
ترجمو: تو جهڙو سرو قد محبوب نہ چ ړ هوندون نتي پر! 
ڇا ب هجي گل جهڙي شڪل ۽ چهري وارو تو جهڙو ڪڏهن ن هوندو! 
امير خسرو شاعري ۾ ايران جي مشهور شاعر نظامي ۽ سعدي کان متاثر هو جنهن جو 
هن پاڻ اعتراف ڪيو آهي. سندس شاعريءَ جا پنڄ ديوان ۽ ڪيتريون مٹنويون آهن. شبلي 
نعماني سندس شعرن جو ڳاڻيٽو چن لکن کان مٿي ٻڌائي ٿو. امير خسرو کي قوالي ۽ ڪيترن 
راڳن جو موجد تسليم ڪيو ويو آهي. سندس هندي شعر ب ملي ٿو. نظام الدين اوليا جي 
تعليمات ۽ امير خسرو جي شاعريءَ مان انسانذات جي عملي مساوات ۽ محبت جو سبق ملي 
ٿو. جنهن ڪري سندن فڪر همه گير ۽ لافاني حيثيت رکي ٿو. 
نظام الدين جي هڪ ٻئي لاق مريد حسن سجزي پنهنجي مرشد جي ملفوظات ”فوائد 
الفؤاد" نالي سان مرتب ڪئي. جنهن ۾ هن 707 کان 708 هجري دوران چوٽيهن مجلسن جو 
احوال ڊائري جي صورت ر قلمبند ڪري هڪ وڏو علمي ڪارنامو سرانجام ڏنو. ان ريت هن 
نظام الدين اوليا جي شخصيت ۽ تعليمات کي ايندڙ نسلن لاء هڪ مثالي صوفي جي حيثيت ۾ 


پيش ڪري ڏيکاريو. ياد رهي تہ نظام الدین اولیا پان ڪاب تصنيف نہ ڇڏي. چشتي روایت 
موجب جيڪي سماع کي روحاني غذا سمجهن ٿا هو سماع ٻڌندو هو جنهن جو باقاعدي اهتمام 
ٿتيندو هو. هندستان ړ حضرت نظام الدين جي وقت ر چشتي سلسلو مقبوليت جي لحاظ کان 
عروج ني پهتو. 

نظام الدين جي وفات بعد سندس خليفي نصير الدين چراغ دهلي وڏو نالو ڪديو. 
سندس ملفوظات ”خير المجالس“ منجهان هن جي اصل شخصيت ۽ ڪردار تي گهڻي روشني 
ڊري ٿي هن 1356/757 پر وفاتا ڪئي. تاريخ فيروز شاهيءَ ۾ آهي ت جڏهن محمد بن تغلق 
سنڏ جي حڪمران سومرن کي سيکت ڏيڻ لاءِ سنڌ تي حملو ڪيو ت چراغ دهلوي ساڻس گڏ هو. 
روايت آهي ت پلي کائڻ جي ڪري تتلطان بيماږ ٿي پيو 1351/17524 پر گذاري ويو 
جنهنڪري سندس لاش کڻڅائي اچي امانت طور سيوهڻ ۾ دفن ڪيائون. ان موقعي تي چراغ 
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دهلوي حالتن جي نزاڪتن کي مد نظر رکندي فيروز شاه تغلق جي سيوهڻ ۾ تاجپوشي جي 

شيخ نصير الدين جې خليفن مان وري سید محمد گیسودراز (758/1356- 
826/1422( وکن لرک دوا نةا ڪيو جتي بهمني بادشاهن جي کيس سرپرستي 
حاصل ٿي. هو وڏي علمي شخصيت جو مالڪ ۽ سنو شاعر پڻ هو. تصوف جي اعلي تصنيفن 
تي دسترس هيس جن ر كتاب التعرف عوارف المعارف. فصوص الحكم. رسال قشيري. 
تمهيدات عين القضاة همداني ۽ قوت القلوب خاص طور قابل ذڪر آهن. هن آداب المريدين 
کان علاوه تمهيدات عين القضاة جي پڻ شرح ڪئي جنهن ر هن عين القضاة سان همدرديءَ کان 
علاوه تنقيد پڻ ڪئي ۽ کيس ”بچ عارف“ ڪوٺيو. گيسودراز جي ملفوظات ”جوامع الڪلر" 
کي سندس پٽ سيد محمد اڪبر حسيني مرتب ڪيو جنهن مان سندس علمي تبحر ۽ دلپڏير 
شخصیت جو رخ چڱيءَ طرح ڏسڻ ر اچي ٿو. هن تبصرة 'اصطلاحات الصوفي ٴ پخ 812 ڌاري 
مرتب ڪيو. 

هو آداب المريدين ر پنهنجي عقيدتمندن ۽ مريدن کي ”فصوص الحڪر" جي مطالعي 
کان پرهيز ڪرڻ جي هدايت ڪري ٿو. 

هينئر اسان وري سهروردي سلسلي ڏانهن اچون ٿا. ستين صديءَ ۾ بهاءِ الدين زڪريا 
(وفات 661 /1267) جو ذڪر ٿي چڪ جيڪو شيخ شهاب الدين سهرورديءَ کان سڌو 
سنئون فيض يافتہ هو. اهڙيءَ طرح ٻیو بزرگ جلال ,الدين تبريزي (وفات 622 /1244) آهي 
جنهن وري بنگال ۾ وڃي ان سلسلي کي ڦهلايو. انهيءَ ساڳي نالي سان هڪ ٻيو بزرگ جلال 
الدين سرح بخاري هو جيڪو بخارا کان پوءِ پهرين ملتان آيو ۽ اتي بهاءٍ الدين جي حلا 
ارادت ۾ شامل ٿي ويو. هن پوءِ اچ ر مستقل سڪونت اختيار ڪئي. جتي 0 1292 4„ 
وفات ڪئي. سنڌ ملتان جي بخاري سيدن جو سلسلو گهڻي پاڱي هن تائين پهچي ٿو. اهڙي 
طرح سنڌ جو عثمان مروندي جيڪو قلندر شهباز جي لقب سان مشهور آهي. پهريائين ملتان ۽ 
پوءِ سيوهڻ پر آيو جتي هن 673 / 1262 ۾ وفات ڪئي. قلندر شهباز جو تاريخي طور ان کان 
وڌيڪ مستند احوال ڪون ٿو ملي. ليڪن اهو تحقيق سان ثابت آهي ت ڏانهس منسوب 
فارسي ڪلام سندس ناهي. 

ائين صديءَ ۾ اچ ۾ جلال الدين سرخ بخاري جو پوٽو جنهن جو نالو پڻ جلال الدين 
هو. جيڪو اڳتي هلي جهانيان جهان گشت جي لقب سان مشهور ٿيۍ وڏي اثر و رسوخ وارو 


بزرگ ثابت ٿيو. هو سال 707 / 1308 ۾ اچ پر پيدا ٿيو. هو سهروردي سلسلي ۾ پهریائین 
پنهنجي پيءَ ۽ پوءِ بهاءِ الدين زڪريا جي پوٽي شيخ رڪن الدين کان بيعت ٿيو. هو پنهنجي 
ليکي وڏو عالم ب هو. وڏي سير سياحت ب ڪيائين ۽ مڪي مديني ر شيخ عبدالله يافعي سان 
ب صحبت رهيس. ليڪن جڏهن واپس موٽي آيو ۽ هڪ دفعي جڏهن دهليءَ ۾ هو ت شيخ نصير 
الدين چراغ دهلي جي هٿ تي چشتي سلسلي ۾ پڻ بيعت ڪيائين. سلطان محمد بن تغلق 
کيس شيخ الاسلام جي عهدي تي مقرر ڪيو. وري جڏهن فيروز شاه تغلق تخت نشين ٿيو ت 
هو اچ ۽ دهليءَ ٻنهي هنڌن تي قيام ڪرڻ لڳو. سال 781 کان 782 ڌاري جڏهن هو دهليءَ ۾ 
هو ت هڪ عقيدتمند سيد علاؤ الدين سندس ملفوظات ”جامع العلوم" نالي سان فارسيءَ ۾ 


مرتب ڪيا. جنهن مان شيخ جي علمي مرتبي جي خبر پوي ٿي. هڪ ملفوظ ۾ چوي ٿو شروع 
پر سنڌ ولايت بهاء الدين ذڪريا جي حوالي هئي ۽ هند ولايت قطب الدين بختيار ڪاڪي وٽ 
هئي. . تنهن کان پوءِ سنڌ جي ولايت شيخ رڪن الدين ملتاني جي هٿ آئي ۽ هند جي ولايت 
شيع ضير الدين کي ټلي. خا جادلي ۾ سرام الھداپ پخ سند وات ا مار كي 
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ستين صديءَ ر سهروردي ۽ چشتي سلسلي کانپوءِ هندستان ۾ جنهن ٻئي سلسلي جي 
آمد جي خبر پوي ٿي اهو فردوسي آهي جيڪو نجم الدين ڪبري کان ٿيندو ابونجيب سهروردي 
۽ مقي جنيد بغداديءَ تائين پهچي ٿو. 

شيخ شرف الدين احمد يحييٰ منيري ضلع پٽ جي ڳوٺ منير ۾ 1263/661 پر هڪ 
علمي خاندان پر پيدا ٿيو. جوانيءَ ۾ هو مرشد جي تلاش ۾ دهلي ايو ۽ هڪ روايت موجب هو 
نظام الدين اوليا جي خدمت ر حاضرٿیو پ رکیس اطمینان نصيب ن ٿيو. اهڙيءَ طرح هو بوعلي 
قلندر (وفات 724 /1324) وٽ پڻ حاضر ٿيو ۽ اتان ب مطمئن نہ ٿيو. آخر پاڻي پٽ جي بزرگ 
نجيب الدين فردوسيءَ جو مريد ٿيو. 

منيري پنهنجي مڪتوبات صدي ۽ دو صدي جي ڪري صوفي ادب ۾ اهر جڳھ 
والاري ٿو. ان کانسواء سندس ٻیۈن ب ڪي تصنيفات آهن. سندس هڪ مريد ”معدن المعاني" 
نالي سان ملفوظات پڻ مرتب ڪيا آهن. مڪتوبات پر تصوف جي بنيادي مسئلن کي نهايت 
وڻندڙ انداز ۽ ٻوليءَ ر سمجهايو ويو آهي ۽ انهن ر ڪٿ ي ڪٿي هندي دوها پ پڂ ملن ٿا. منيريءَ 
جي فڪر تي عطار جي وحدت وجودي رنگ نظر اچي ٿو ۽ گهڻن هنڌن تي هن جا شعر ۽ ڪٿي 
ڪٿي روميءَ جا شعن حوالي طور اڻي ٿو مڪتوب ٻارنهين ر هڪ هنڌ چوؤي ٿو ت دنيا ۾ پهريون 
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صوفي حضرت آدم عليه السلام هو جنهن پهريون چلو مڪي معظم ۽ طائف جي وچ ۾ ڪڍيو 
جنهن ڪري کيس خلافت سان نوازيو ويو ۽ ڪعبت الله هن جي خانقاه بڻيو. 

شيخ شرف الدين جيئرو ئي هو ت سلطان محمد بن تغلق کيس منير ۾ هڪ وڏي خانقاه 
جوڙائي ڏني ۽ گذر سفر لاء جاگير طور ڳوٺ پڻ حوالي ڪيا. شيخ شرف الدين 782 / 1381 ۾ 
وفات ڪئي. 

ستين صدي /تيرهن صدي ۾ جتي هڪ طرف سنڌ پر عثمان مرونديءَ کي قلندر شهباز 
جي لقب سان ياد ڪيو وڃي ٿى اتي هندستان ۾ پاڻي پٽ جي شرف الدين بوعلي قلندر (وفات 
4 /1324) جو نالو پڂ خاص اهميت وارو آهي هن جو پيءَ سالار فخر الدين عراق کان هجرت 
ڪري پنجاب جي شهر ڪرنال ر اچي رهيو جتي بو علي 1254/652 پيدا ٿيو. مختلف روايتن 
موجب بو علي چشتي سلسلي سان وابستہ هو ۽ ڪي کيس بختيار ڪاڪيءَ جو مريد ٻڌائن ٿا. 
بو علي سنو شاعر هو ۽ سندس فڪر پر محبت جو رنگ غالب آهي. هو هن عالمر کي محبوب 
جي حسن سان پيٽي ٿو ۽ چوي ٿو ت پاڻ کي ب معشوق جي سونهن سمجهو. اينمري شمل جي 
لکڻ موجب بو علي وڏا سير سفر ڪيا ۽ هو گهڻو ڪري قوني ب ويو جتي هن مولانا روميءَ جي 
پٽ سلطان سان پڻ ملاقات ڪئي. سندس تصنيفن ۾ مثنوي ڪنز الاسرارٴ ۽ رسال عشقيٴ 

اين / چوا شي صدي هندستان ۾ هڪ وڏو صوفي سيد اشرف جهانگیر سمناني (وفات 
8 ) ٿي گذريو آهي جنهن جي ضخيم ملفوظات يا تعليمات 'لطائف اشرفي“ سندس 
مريد نظام الدين يمني مرتب ڪئي آهي. هو خراسان جي شهر سمنان پر ڄائو جتي سندس پيءَ 
ان علائقي جو حاڪر هو. ليڪن اشرف جي طبيعت جو لاڙو درويشي ۽ فقر طرف هو ۽ هو 
جوانيءَ ۾ ملتان ۽ چ م پهتو جتيی سندس ملاقات جلال سرح بخاريءَ يعدي مخدوم جهانیان 
جهان گشت سان ٿي. آخر دهليءَ کان ٿيندو بهار پر آيو جتي چشتي بزرگ شيخ علاؤ الحق جي 
حلقي ۾ شامل ٿي ويو. ان ڪري ٻن واسطن سان هو نظام الدين اوليا جو مريد هو. شيخ اشرف 
گهڻي سير سياحت ڪئي. آخرڪار فيض اباد جي ڀرسان ڪڇوڇ ر قيام ڪيائين انهيءَ 
سیاحت دوران هو مير سید علي ھمدانيءَ سان ہہ ملیو ت خواچہ بھاء الدین نقشبند سان بہ سندس 
ملاقات ٿي. 

لطائف اشرفي موجب اشرف جهانگير مشهور صوفي عبدالرزاق ڪاشاني (وفات 
0 1329) جيڪو ابن عربيءَ جو صد رآلدين قونويءَ کان پوءِ ٻيو وڏو شارح ليکجي ٿو ۽ 
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جنهن فصوص الحڪر جي شرح ۽ اصطلاحات التصوف لكيا. ان سان ملاقات ڪئي هئي 
شاید ا ای ب اف اوی ی کچ شم شتی تش ا 
ڀڳ ساڳي انداز ۾ سمجهاڻي ملي ٿي. اهڙيءَ طرح منجهس فتوحات مڪي جا حوالا پڻ ملن ٿا. 
لطائف اشرفي تصوف بابت معلومات جو هڪ وڏو خزانو آهي. سورهین لطيفي ۾ صوفين جي 
مشهور شطحن جي سمجهاڻي ۽ تعبير ڏنل آهي جيڪا پڙهڻ وٽان آهي. 

اينيمري شمل مشهور مورخ برنيءَ جي حوالي سان نهايت صحيح لکيو آهي ت برصغير 
۾ ائين صديءَ تائين وڏن صوفين وٽ ابو طالب مڪيءَ جو قوت القلوب. غزاليءَ جو احياء 
العلوم,. هجويريءَ جو ڪشف المحجوب. ڪلاباذيءَ جو ڪتاب التعرف ۽ ان جي شرح رسال 
قشيري. سهرورديءَ جو عوارف المعارف ۽ ڪنهن حد تائين نجم الدين داي جو مرصاد العباد ء 
عين القضاة همداني جو تمهيدات يا مڪتوبات عام طور مروج يا مشهور هئًا. البت ان م 
جيڪڏهن وڏن صوفي شاعرن جو اضافو ڪجي ت اهي سنائي. عطار ۽ رومي آهن جن وري 
پنهنجي شاعري ذريعي ھتان جي صوفي فڪ ر کي سڀ کان وڌيڪ متاثر ڪيو. 

هتي سند هند جي چشتي سلسلن جي باري ۾ اٺين صديءَ ۾ لکيل مستند تڏڪري 
'سيرالاولياء جو ذڪر ڪرڻ ضروري اهي جيڪو هن موضوع تي هڪ جامع تصنيف آهي. سير 
الاولياءِ جي مصنف امير خورد ڪرماني (711 /1311- 1370/1770) اهو ڪتاب پنهنجي 
وفات کان ڪجھ وقت اڳ مڪمل ڪيو. جين نالي مان ظاهر آهي امير خورد جو تعلق ڪرمان 
سان هو ۽ سندس ڏاڏو واپار واسطي لاهور ايندو رهندو هو. ان زماني م هو بابا فرید گنج شڪر 
جو نالو ٻڌي ان جو مريد ٿيو. أمير خورد جو پيءَ ب بابا فريد جو وڏو معتقد هو. بابا فريد جي وفات 
کان پوءِ امیر خورد اڃان ٻارهو ت سندس ناني جيڪو وري نظام الدين اولياءَ جو خاص معتقد هو 
تنهن کان بيعت ڪرايو. اهڙيءَ طرح امیر خورد گویا خانداني طور ٿن چشتي بزرگن سان وابست 
هيو. نظام الدين اولياء جي فيض واري نظر ۽ امير خسرو توڙي امير حسن سجزيءَ جي صحبت 
امير خورد جي طبيعت تي ڪيميا جو اثر ڪيو جيڪو سندس تحرير مان ظاهر ٿئي ٿو 
سيرالاولياء ۾ هن اوائلي چشتي بزرگن کان علاوه خاص طور بابا فرید گنج شڪ نظام الدين 
اوليا ۽ ان سلسلي جي ٻين بزرگن جهڙوڪ شيخ حميد الدين صوفي سوالي. قطب الدين بختيار 
ڪاڪي. پنهنجي خاندان جي بزرگن جو احوال وڏي محبت ۽ ادب سان بيان ڪري ٿو جو ڪتاب 
پڙهڻ سان هڪ خاص ڪيفيت طاري ٿي وڃي ٿي. وڏي ڳاله ت هو نظام الدين اوليا جي مجلسن 
جو عيني شاهد آهي ۽ ان کانسواءِ سندس نانو ۽ ڏاڏواټابافريد جا مريد ها جن کان ٻڌل ڳالهيون 
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۽ نقل آڻي ٿو. هن ڪتاب ر مصنف خاص طور نظام الدين اوليا جي سوانح. عادتن ۽ خصلتن. 
مڏهبي فڪر ۽ سوچ. اخلاق ۽ ڪردار بابت نهايت تفصيلي معلومات مهيا ڪئي آهي. ڪتاب 
مان پتو پوي ٿو ت چشتي بزرگن جي عملي زندگي ۽ ڪردار ڪيڏو اعليٰ قسم جو هو ۽ سندن 
زندگي ڪيڏي سچي ۽ سادي هئي. هنن جو وقت جي حاڪمن سان ڪهڙي قسم جو تعلق هويا 
وقت جي حاڪمن جو ڏانهس ڪهڙو رويو هو. اتان ئي اها ڳالھ سمجه ۾ اچي ٿي ت آخر ائین 
ڇو هو تہ وقت جا حاڪم عوام تي صرف جسماني طور حڪم هلائيندا هئا پر اهي بزرگ ۽ 
صوفي هئا جيڪي عوام جي دلين تي راڄ ڪندا هئًا. 
نظام الدين اولياء جي وقت پر چشتي سلسلو پنهنجي پوري عروج تي پهتو نظر 

اچي ٿو جيڪو سندس وفات کان پوءِ شيخ نصير الدين چراغ دهلوي ۽ سيد گيسودراز وسيلي 
هندستان جي دور دراز علائقن تائين پکڙجي ويو. 

سنڌ هند پر قادري سلسلي جي باقاعدي آمد نائين /پندرهين صديءَ ۾ نظر اچي ٿي ۽ 
پهريون قادري بزرگ محمد غوث سال 887 / 1482 ڌاري اچ ملتان ۾ اچي آباد ٿيو. هن جي 
نسب جو سلسلو اٺين پيڙهيءَ ر شيخ عبدالقادر جيلانيءَ سان ملي ٿو. اڄ وارا جيلاني سيد ان 
جو اولاد اهن. سنڌ ر جيتوڻيڪ تحفتہ الڪرام جي روايت موجب شيخ عبدالقادر جيلانيءَ جا 
مريد سندس زندگيءَ ۾ يا ٿورو ان کانپوء پهتا. پر اهو سلسلو پندرهين ۽ سورهين صديءَ عسوي 
دوران ڦهلجڻ لڳو. هن سلسلي ۾ سنڌ جي جنهن هڪ اوائلي بزرگ شيخ مغل ٻين ڏانهن 
منسوب تذڪري کي نظر انداز ڪري ن ٿو سگهجي. اهو آهي ”مقصود العارفين“ جنهن پر شيخ 
جي روحاني توڙي جسماني سير وسفر جو ڏند ڪٿائي انداز ر احوال ملي ٿو. هڪ هنڌ هو شيخ 
عبدالقادر جيلانيءَ سان پتهنجي ملاقات جر یي ٿو. جيڪڏهن شيخ مغل ڀين جي 
ڪتاب ۾ ڄاتايل جمڻ 527 /432 ۽ وفات 1212/610 جي سالن کي نظر ر رکجي ٿو ت شيخ 
مغل ڀين جو بغداد پر وجي جيلاني پيرکان سڌوسنئون فيضياب ٿيڻ ممڪن نظر اچي ٿو ڇو ت 
شيخ عبدالقادر جيلاني جي وفات 562 /1166 ۾ ٿي آهي. 

سند پر تحريري صوفيانہ ادب جي سلسلي ۾ ناين صديءَ جي صوفي سيد حسين 
عرف شاه مراد شیرازي (وفات 891 / 6 جي باري ۾ ڏهين صديءَ جي شروع ر لکيل 
تڏڪرة المراد" جو ذڪر پڻ ضروري آهي. جيتوڻيڪ اهو نهايت مختصر رسالو آهي جيڪو 
سندس مريد شيخ حسين صفائي ا(وفات 931 /1524) عربيءَ پر لکيى پر ان سان سنڌ ۾ 
تڏذڪره نويسيءَ جي باقاعدي شروعات ٿئي ٿي. هن رسالي ر پير مراد ج ولادت حسب 
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نسب. ڪرامتن. تلقين ۽ هدايت ۽ سندس خليفن جو نهايت مختصر ذڪر ملي ٿو. هڪ هند 
شيراز ڇڏڻ جو اهو سبب ڄاڻايل آهي ت وقت جي حڪمرانن جي مڏهبي تعصب سبب کين 
وطن ترڪ ڪرڻو پيو. ٻئي هنڌ شيخ حسين واضح طورٻڌائي ٿو ت حضرت شاه مراد وٽ سماع 
ڪون هو ڇو ت اهو سڀ غير مشروع يعني جائز ناهي. شاه مراد شريعت جو پابند هو. تڏڪري 
مان .معلوم ٿئي ٿو تر سنڌ جو عالي دماغ ۽ ولي صفت حڪمران ڄام نظام الدين عرف ڄام 
نندوسندس قدردان هو. 

هندستان اندرنائين صديءَ ۾ هڪٻئي صوفي سلسلي شطاريءَ جو پڻ هتي ذڪر ڪرڻ 
ضروري آهي جنهن جو باني شاه عبدالله شطاري (فات 863 / 1458) هوهو اصل ايران کان آيو 
۽ مانڊو پر وفات ڪيائين. جهانگير پنهنجي دور پړ متس مقبرو جوڙايو. شطاري پنهنجو سلسلو 
بايزيد بسطاميءَ سان ملاڻن ٿا. همايون بادشاه کي هن سلسلي جي شيخ بهلول سان وڏي عقيدت 
هئي ۽ ان جو ڀاءِ شيخ محمد غوث گوالياري (وفات 970/ 1562) هو جنهن ”جواهر خم" 
نالي ڪتاب لکي هن سلسلي کي وڏي شهرت ڏني. همايون کي پڻ هن سان عقيدت هئي. اڪبر 
جي دور پر هو آگري ب آيو ليڪن ڪجھ وقت کان پوءِ واپس هليو ويو. 

شطاري لفظ ”شطر" مان نڪتو آهي جنهن جي معنيٰ آهي تيز هلڻ. هن سلسلي جي 
بزرگن جو چوڻ آهي ت هو مريد کي تيزيءَ سان روحاني منزلون طي ڪرائين ٿا. شيخ محمد 
غوث جا ڪيترا خليفا ٿيا جن مان شيخ محمد عارف ناليوارو ٿيو. سنڌ جي پاٽ جي صديقي 
خاندان مان جڏهن مسيح الاولياء شيخ عيسيٰ برهانپور پر اچي رهيو ت اتي شيخ لشڪر 
محمد عارف جي دور بين نگاھ کيس سڃاڻي پنهنجو ڪيو. ائين شيخ عيسيٰ. شطاري 
سلسلي سان وابستہ ٿيو ۽ پورا يارهن سال ساڻس گڏ رهيو. آخر شيخ عارف جي وفات کان پوءِ 
برهانپور جي شطاري خانقاھ جو شيخ بڅيو. شيخ عيسيٰ برهانپور م 1622/1031 پر وفات 
I‏ عبدالرحیر خان خانان مغل عالیشان مقبرو جوڙايو. شطاري سلسلي جا بزرگ 
توحيد وجودي جي فڪر جا زبردست حامي هئا. اهو ساڳيو اثر شيخ عيسيٰ جي تحريرن ۾ پڻ 
نظر اچي ٿو. سندس تفسير ٴُانوار الاسرارٴ توڙي 'عين المعاني ۾ ابن عربيءَ جي فڪر جو 
واضح اثر موجود آهي. 

يارهین /سترهین صديءَ جي شروع ر محمد غوثي مانڊوي ”گلزار ابرار" جهڙو تڏڪرر 
لکي شطاري سلسلي جو نالو وڌيڪ روشن ڪيو. هو اصل ۾ مانڊو جو هو جتي شطاري سلسلي 
جو باني شيخ عبدالله مدفون آهي. گلڙار ابرار ۾ ڪل 575 صوقين جو اخوال درج آهي ۽ اهو ٻن 
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سالن جي عرصي دوران 1020 کان 1022 هجري دوران لکجي مڪمل ٿيو. هن تڏڪري جي 
خاص خوبي اها آهي ت منجهس سنڌ جي ڪيترن ئي صوفين جو احوال ڏنل آهي جن ۾ سڀ کان 
تفصيلي احوال شيخ عيسيٰ جو آهي. چو ت غوڻي مانڊوي پاڻ کي شيخ عيسيٰ جو مريد ڄاتائي 
ٿو ۽ ساڻس وڏي عقيدت جو اظهار ڪري ٿو. غوڻيءَ جي لکڻ مان اهو ب واضح ٿئي ٿو هن 
سلسلي کي سپ کان وڌيڪ فروغ احمد آباد. گجرات ۽ برهانپور پر مليو. گلزار ابرار مان اهو پڻ 
پتو پوي ٿو ت صوفي حلقن ر ان وقت سماع جو وڏو چرچو هو ۽ انهن ۾ سنڌ مان شيخ لاڏجيو 
جو نالو نمايان نظر اچي ٿو. 

ناین /پندرهن صدي سنڌ هند ر ميران محمد جونپوري ”مهدويت" جي نالي سبب وڏو 
غلغلو پيدا ڪيو. هن جو سنڌ ر ٻ دفعا اچڻ ٿيو پهريون دفعو 1495/901 ۾ جڏهن هو حج جي 
ارادي سان مڪي وڃي رهيو هو. سي دفعي 906 /1500 ڌاري هو هڪ سال کان وڌيڪ عرصو 
نصرپور ۽ نٽي ۾ ترسيو. معلوم ٿئي ٿو سنڌ پر هن جا ڪافي معتقد پيدا ٿيا. جن ۾ تاريخ 
معصومي جي لکڻ موجب قاضي قادن جهڙو عالم فاضل شخص ۽ سنڌي زبان جو پهريون وڏو 
شاعر ب سندس حلقي ۾ شامل ٿيو ۽ امڪان آهي ت قاضي قادن هینيون بیت کانئس روحاني 
فيض ملڻ کان پوءِ چيو هجي . 

جوڳيءَ جاڳايوس. ستو هوس ننډ ړ 
تهان پوءِ ٿيوس پريان سندي پيچري 

مهدوي تحريڪ جو اهو اثر هڪ صدي پوء تائين ب قائر رهيو. ايتريقدر جو بيان 
العارفين. جيڪو 1628/1038 ۾ لکيو ويو تنهن ۾ پڻ ذڪر آهي ت جڏهن شاه ڪريم کان سنڌ 
۾ بزرگن ۽ درويشن بابت پڇيو ويو ت هن یوسف بڪريءَ جو نالو ورتو جيڪو مهدوي طريقي سان 
وابست هو. اهڙيءَ طرح شاه ڪريم پڻ مهدوي طريقي بابت چڱا الفاظ چيا. مهدوين پنهنجي 
ھخاخت لاء سنڈ ٤‏ گجرات و ډاگرا قاکر کیا: 

بهرحال مهدوي طريقي جي سنڌ پر مخالفت پڻ ٿي ۽ ان جو سرواڻ مخدوم بلال (وفات 
9 هو جنهن جو واسطو سهروردي سلسلي سان هو. ليڪن اهو مخدوم بلال ئي هو 
جنهن وقت جي حڪمران ڄام نظام الدين کي قائل ڪيو جنهن ڪري ميران محمد کي سنڌ مان 
نيڪالي ڏني وٿي. آخر هن 910 / 1505 ۾ قنڌار ۽ هرات جي وچ تي فراھ ۾ وفات ڪئي. 
مخدوم بلال سهروردي سلسلي جو مڃيل عارف هو. جامد بن فضل الله جمالي (وفات 942 / 
5)/ جنهن 'سير العارفين نالي سان سهروردين جو پهريون تذڪرو لکيو آهي. اهو سیر سفر 
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دوران جڏهن سنڌ پر آيو ت مخدوم بلال سان باغبان ر مليو. هو لکي ٿو ت ان وقت مخدوم بلال 
جي آڏو شيخ الشيوخ شهاب الدين سهرورديءَ جو مشهور ڪتاب ”عوارف المعارف" هو. جمالي 
سنڌ کان پوءایران, حجاز مقدس ۽ ٻين ڪيترن شهرن ۾ ويو. هرات ر هو مولانا جامي (وفات 
898 / 1492( جي مهمان خاني و ڪي جنهن سندس شاعريءَ جي تعريف ڪئي. جماليءَ 
جي لکت موجب عراقيءَ جي لمعات بابت مولانا جامي ۽ سندس وچ ۾ ڪافي بحث مباحثو 


ٿيو. اتي جمالي عبدالغفور لاري ۽ تفسير حسينيءَ جي مولف حسين واعظ ڪاشفيءَ (وفات 
9 / 1532) سان پڻ ملاقاتي ٿيو. 

ڏهين يا سورهين صديءَ ر جڏهن بابر هندستان فتح ڪيو ت مغلن سان گڏ نقشبندي 
طريقي جي آمد جو سلسلو پڻ شروع ٿي ويو. بهاءِ الدين نقشبند (1318 /1390) جنهن جي نالي 
پويان هي سلسلو ڪوئجي ٿو جو تعلق پڻ وچ ايشيا سان هو. بابر توڙي سندس خاندان جو 
نقشبندي بزرگن سان جيڪي شروع ۾ خواجگان جي لقب سان مشهور هئا. پراڻو سٻنڌ هو. هن 
سلسلي جو ٻيو وڏو بزرگ خواج عبيدالله احرار (1404 ” 1490) هو جنهن پڻ هن سلسلي کي 
وڌيڪ زور وٺرايو ۽ ان جو هڪڙو سبب اهو ب هو ت وقت جي حڪمرانن جو ساڻس وڏو تعلق هو. 
بابر خواج اأحرار جي هڪ ڪتاب جو ترڪي ٻوليءَ پر ترجمو پڻ ڪيو هو. 

پهریون نقشبندي بزرگ جيڪو وچ ايشيا کان اڪبر جي زماني ۾ دهليءَ ايو اهو خواج 
باقي بالله (وفات 1603/1012) هو. اهو زمانو هو جڏهن اڪبر جي مذهبي مداخلت واري 
پاليسي مذهبي حلقن پر سخت اضطراب پيدا ڪري ڇڏيو هو. باقي بالله سال 1007 / 1598 ۾ 
دهليءَ ر تشريف فرمايو. اهوئي وقت هو جڏهن شيخ احمد سرهندي (971/ 
1034-3 /1624) آگره پر رهڻ دوران اڪبر جي درپاري اميرن ابوالفضل ۽ فيضيءَ جي 
مذهبي نظرین کان تنگ ٿي دهلي پهتو هو ۽ هينر سندس ارادو حج تي اسھڻ جو هو ت سندس 
ملاقات 1599/1008 ۾ خواج باقي بالل سان ٿي. انهيءَ هڪڙي ملاقات جو اهو اثر ٿيو جو هو 
نقشبندي طريقي سان وابستہ ٿي وي حالانڪ ان کان اڳ هو پنهنجي والد کان چشتي طريقت ۾ 
بيعت هو ۽ سندس پيءَ مشهور چشتي صوفي شيخ عبدالقدوس گنگوهيءَ جو مريد هو. باقي 
باه اٽڪل پنج سال دهليءَ ۾ رهڻ کان پوءِ وفات ڪري ويو. 

شيخ احمد سرهندي جنهن اڪبر جي مڏهبي پاليسيءَ کان تمام ويجهڙائي کان ڏٺو هی 
محسوس ڪيو ت ان سان اسلام جي عمارت ڏينهون ڏينهن ڪمزور ٿي رهي هئي. آخر هو ان 
نتيجي تي پهتو ت اڪبر جي امير امرائن. درٻارين. سپ سالارن ۽ ٻين عملدارن کي تبليغي خط 


لکي. دين جي طرف رغبت ڏيارجي ۽ انهن کان دين جي حفاظت جو ڪر وٺجي. انهيءَ پس منظر 
۾ هن وقت جي اهم شخصيتن ۽ مشائخن ڏانهن خط لکڻ شروع ڪيا جن جو ڪل تعداد 534 
آهي. انهن مان 70 مڪتوب اهڙا آهن جيڪي خاص فوجي عملدارن ۽ ٻين بااثر شخصيتن 
ڏانهن لکيل آهن. اهو وقت هو جڏهن هن کي پنهنجي مجدد هئڻ جو احساس ٿيى جنهن جو 
هڪڙو سبب اهو ب ٿي سگهيو ٿي ت اسلام جي آمد جا هڪ هزار سال پورا ٿي چڪا هئا. اڪبر 
بادشاه سال 1016 ۾ وفات ڪئي ۽ جهانگير تخت نشين ٿيو. اهو انهن سرگرمين جو نتيجو هو 
جو جهانگير بادشاه کيس سال 1619/1028 ۾ پاڻ وٽ گهرايو ۽ گواليارحي قلعي پر تقريبا ٻن 
سالن تائين نظر بند رکيو. رهائي کان پوءِ جهانگير ساڻس عزت سان پيش آيو ۽ کیس اختیار 
ڏنائين ت جيڪڏهن هو چاهي ت بادشاهي لشڪر سان گڏ رهي سگهي ٿو. شيخ احمد هڪ ٻ سال 
لشڪر سان گڏ رهيو. آخر موٽي سرهند آيو جتي 1034 / 1624 ۾ وفات ڪيائين. 

مجدد الف ثانيءَ جي انهن ڪاوشن جو اهو نتيجو نڪتو جو جهانگير پنهنجي پيءِ 
اڪبر جي مڏذهبي مداخلت واري پاليسين کي ڇڏي. صحيح معني م عدم مداخلت وارو رویو 
اختيار ڪيو. جيستائين سرهنديءَ جي فڪر جو تعلق آهي ت اڪبر جي ڏينهن ۾ وحدت الوجود 
جو مطلب لادينيت ۽ مڏهبي هڪجهڙائي ٿي ورتو ويو. سرهنديءَ پنهنجي مڪتوبات ۽ ٻين 
تحریرن پړ علمي دلیلن سان صوفين جي وحدت الوجود کي وحدت شهود جو ابتدائي درجو ثابت 
ڪري ڏيکاريو. جنهن ۾ هو گهڻي حد تائين ڪامياب ويو. هن جو چوڻ هو ت وحدت الوجود علم 
اليقين جي حيثيت رکي ٿو. ۽ وحدت الشهود عين اليقين آهي. مطلب ت هو وحدت الوجود جو 
انڪار ڪون ٿو ڪري. پر هو چوي ٿو ت اها ابتدائي ۽ سڪر واري حالت آهي. جڏهن سالڪ کي 
اها ڪيفيت محسوس ٿئي ٿي. هن جي نظر ر ان کان اڳتي يا مٿي واري ڪيفيت يا حالت صجو 
جي آهي. جنهن کي هو وحدت الشهود ڪوٺي ٿى بهرحال اها حقيقت آهي ت مجدد الف ثانيءَ 
جي نظريات جا دور رس اثرات مرتب ٿيا ۽ برصغير ۾ نقشبندي سلسلي جو ڦقهلجڻ سندس 
شخصيت ۽ ڪردار جي ڪري ممڪن ٿي سگهيو. 

ڏذهين ۽ يارهين يعني سورهين ۽ سترهين صدي عيسوي دوران مجدد الف ثانيءَ جو 
همعصر هندستان جو ٻيو وڏو صوفي جيڪو قادري طريقي سان وابستہ هى اهو شيخ عبدالحق 
محدث دهلوي (950 /1642/1052-1515) آهي. جيتوڻيڪ سندس روحاني تربيت والد ڪئي 
پر هن اڄ جي جيلاني خاندان جي بڙرگ سيد موسي جيالاني جي هٿ تي 985 ر بيعت ڪئي ۽ 
اهڙيءَ طرح هو قادري طريقي سان وابست ٿيو. هن پنهنجي جوانيءَ جو ڪجه وقت فتح پور ۽ 
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آگري ر گڏاريى جتي ابو الفضل ۽ ٻين عالمن سان ملاقاتون ٿيس. ليڪن جلد ئي هو ان ماحول 
مان تنگ ٿي پيو ۽ 996 /1587 ر حجاز مقدس جي سفر تي روانو ٿيو جتي شيخ عبدالوهاب 
متقيءَ جي صحبت اختيار ڪيائين. حجاز ر رهڻ دوران هن علم حديث تي گهڻو توج ڏنو ۽ 
جڏهن واپس آیو ت مشڪاة جي اأشعة اللمعات نالي سان زبردست شرح لکیائین. ان کان علاوه 


هن حضور يه جي حياتي مبارڪ بابت ضخيم سوانح ”مدارج النبوت" مرتب ڪئي. شاه ابو 
المعالي قادري جي چوڻ تي هن شيخ عبدالقادر جيلاني جي تصنيف فتوح الغيب جي فارسيءَ 
ړ وجودي رنگ ۾ تشريح كئي. شيخ عبدالقادر جيلاني جي سوانح بهجة الاسرار جي تلخيص 
”زبدة لاثار" نالي سان مرتب ڪي . ان کان سواءِ هن مدیني منوره جي تاریخ جذب القلوب الي 
ديار المحبوب نالي سان فارسيءَ ر تصنيف ڪي . 

شيخ عبدالحق جي ٻي قابل ذڪر تصنيف ”اخبار الاخيار" آهي جنهن ۾ هن ڪل 225 
صوفين جي سوانح تحقيقي رنگ پر پيش ڪئي آهي. جنهن جي شروعات هو انتهائي عقيدت 
وچان شيخ عبدالقادر جيلانيءَ سان ڪري ٿو. حالانڪ باقي ٻيا سڀ صوفي برصغير سان واسطو 
رکن ٿا. آخر ر هو پنهنجي سوانح ب ڏئي ٿو. 

جيتوتيڪ شيخ عبدالحق کي پڻ اڪبر جي مذهبي رجحانات سان اختلاف هى پر هن 
مجدد الف ثاني جي مقابلي پر خالص علمي راھ جو انتخاب ڪيو. بلڪ هن هڪ طرف مجدد 
الف ثانيءَ سان ڪن ڳالهين تي خط لکي اختلاف ظاهر ڪيو ت ٻئي طرف هن جي مرشد خواج 
باقي بالله سان جڏهن دهليءَ پر هو ت خط لکي ساڻس عقيدت جو اظهار ڪيو ۽ ڪن مسئلن ۾ 
رهنمائي طلب ڪئي. اهي خط مڪتوبات عبدالحق ۾ موجود آهن. 

سندس تصنيفات جو تعداد نوي کان متي آهي. کيس شاعريءَ سان ب شغف هو ۽ 'حقيٴ 
تخلض ڪندو هو. مثنوي مولانا رومي کيس گهڻو پسند هئي. جنهن جو انتخاب پڻ تيار ڪيو 
هئائين. امام غزاليءَ جي مشهور تصنيف اخياءَ علوم الدين جي ڪجھ بابن جو ترجمو ٴآداب 
الصالحين نالي سان فارسيءَ ر ڪيائين. شيخ عبدالحق پاڻ چورانوي سالن جي عمر ۾ 
1642/1052 ۾ وفات ڪئي. 

هین /سورهین صدي پنجاب پر شاه حسین قادري (1599/1530/946) ملامتي 
رنگ جو صوفي ٿي گذريو آهي: ملامتي صوفين جو ذڪر تصوف جي اوائلي تصنيفن جهڙوڪ 
ڪشف المحجوب پر ملي ٿو جنهن پر هو چوي ٿو ت اهڙن ملامتين جو اصل مقصد الله جو قرب 
۽ خلق کان پري رهڻ هوندو آهي جنهنڪري هو بظاهر اهڙا ڪر ڪندا آهن جين عام خلق کانئن 


نفرت ڪري. شاه حسين لاءِ چيو وڃي ٿو ت هن شاه بهلول قادريءَ جي هٿ تي بيعت ڪي هن 
جو پنهنجو تعلق هڪ نو مسلم خاندان سان هو. جوانيءَ ر هندو ڇوڪري ماڌو سان عشق کيس 
وڌيڪ بدنامر ڪيو. دراصل سورهين صدي پنجاب ۾ اهو سياسي. سما جي 1 معاشرتي حالتن جو 
رد عمل هى جن شاه حسين جي حساس طبيعت تي گهڻو اثر ڪيو. چون ٿا ت اڪبر بادشاه شاه 
حسين جي قتل ڪرائڻ جو حڪم جاري ڪرايو هو پر ان تي عمل ٿي ن سگهيو. شاه حسين 
پنجابي زبان ۾ صوفيان ڪافين ر جنهن سچائي جو اظهار ڪيو اآهي. انهن کيس لازوال شاعر 
جي حيشيت ڏني آهي. 

بارهین /سترهین صدي پنجاب جو ٻيو وڏو قادري صوفي سلطان باهو (1039/ 1631 " 
2 / 1691) آهي جيڪو ضلع جهنگ رر پيدا ٿيو. هن جو والد مذهبي هجڻ سان گڏ 
سرڪاري منصبدار هو. سلطان باهو شاه حبیب اله قادريءَ جن بيعت ڪري قادري سلسلي f‏ 
داخل ٿيو. اورنگزیب عالمگير سان سندس گهڻو رستو هو ۽ اخر پر سال 1078 پر دهليءَ م ساتس 
مليو هو. هن پنهنجي زندگيءَ جو گهڻو وقت تصنيف وتاليف ۽ روحاني فيض پهچائڻ ۾ گڌاريو 
جنهن جو اثر سنڌ بلوچستان تائين پڻ پهتو. سنڌ پر سيد موسي شاه جيلاني گهوٽڪيءَ واري ۽ 
بلوچستان پرډاڍر جي ملا مصري کانئس فيض پرايو هو سندس مخصوص رنگ واري شاعريءَ 
۾ ترڪ دنيا ۽ نفس ڪشي جي تعليمات کي پرپور انداز ر پیش ڪيو ويو آهي. سندس 
تصنيفات پر ديوان باهو ”اسرار قادري“ ”ُعين الفقر؟ ۽ ”محك الفقرا“ ”عين العارفين' قابل 
ذڪرآهن. 

پنجاب پر سترهين صديءَ جي آخر ر عبدالله شاه سال 1680/1091 پر پيدا ٿيو جيڪو 
اڳتي هلي بلاشاه جي نالي سان پنجابي زبان جو وڏو صوفي شاعر ثابت ٿيو. روايت موجب بلا 
شاه جو شجرو چوڏهين پيڙهيءَ ر شيخ عبدالقادر جيلانيءَ سان ملي ٿو ۽ سندس وڏا اصل ر 
پهرین اچ گیلانیان ۾ مقيمر هئا. تحصيل علم کان پوء هن شاه عنایت قادري شطاري جي هت تي 
بيعت ڪئي جنهن سان کيس وڏي عقيدت هئي جنهن جو اظهار پنهنجي شاعريءَ ۾ بار بار 
ڪيو اٿس. هو وجودي صوفي هو ۽ سندس شاعري ۾ ان جو واضح پرچار نظر اچي ٿى جنهن 
مطابق هو ڪائنات کي ذات باري جو مظهر سمجهي ٿو ۽ عشق کي ازلي حقيقت قرار ڏ ئي ٿو. 
ادن معرفت ۽ توحيد جي سمجهاڻيءَ ۾ اهو ئي رنگ سمايل آهي. هو انسانڌات لاءِ وحدت ۽ 
اتحاد جو پيغام ڏئي ٿو جنهن ڪري سندش شاعري عوام ر بيحد مقبول ۽ لازوال آهي. هن جو 
انتقال سال 1758/1171 پر قصور ۾ ٿيو جتي هينځڙاملافون آهي. 
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هن کان اڳ اهو ذڪرٿي چڪو ت ڏهين /سورهين صديءَ ۾ هندستان پر مغلن جي آمد 
سان نقشبندي سلسلي جي اشاعت جا امڪان وڌڻ لڳا ڇو ت بابر ۽ ان جي خاندان جا نقشبندي 
سلسلي جي بزرگن سان گهرا تعلقات هئا. ليڪن اڪبر جي غير فطري ۽ غير متوازن مذهبي 
پاليسي جي وڌ پر وڌ مخالفت ب هندستان ر نقشبندي سلسلي جي باني مجدد الف ثاني رحمت 
الله علي طرفان ٿي, جنهن کي آخر جهانگير کي نظر بند ڪرٽو پيو. يارهين يا سترهين صديءَ کي 
مغلن جي عروج جو زمانو چئي سگهجي ٿو انهيءَ دوران مغل حڪمران ۽ شهزادا قادري طريقي 
جي بزرگن سان ويجهو اچڻ لڳا. هونئن ب قادري صوفي توحيد وجودي جي فڪر جا گهڻا حامي 
ها ۽ سندن رویو زیاده نرر هیی . جڏهن تر نقشبندي شريعت جي اتباع تي سختيءَ سان عمل پيرا 
ٿيڻ جا قائل ها 

تاريخي روايت موجب دارا شڪوه 1026 / 1615 پر اجمير ۾ ڄائو ۽ ان لاءِ شاهجهان 
بادشاه معين الدين چشتي اجميريءَ جي درگاھ تي ڪيتريون دعائون گهريون هيون. دارا 
شڪوه جي ننڍپڻ جي پرورش. تربيت ۽ شروع کان وٺي صوفين سان گهڻي اٿ ويھ کيس 
صوفين کان وڌيڪ صوفي بڻائي ڇڏيو. پنجويهن سالن جي عمر پر هن صوفين جي سوانح 
بابت كتاب ”سفينة الاوليا“ مرتب ڪيو. هن ميان مير سيوهاڻي (وفات 1045 / 1635) 
جيڪو قادري طريقي جو وڏو صوفي هو ۽ لاآهور ۾ رهندو هو جنهن سان شاهجهان کي پڻ 
عقيدت هئي. مريد ٿيڻ جو خيال ڪيو پر ان کان اڳ هو وفات ڪري ويو. جنهن ڪري هو 
سندس خاص خليفي ملا شاه بدخشيءَ جو مريد ٿيو جيڪو وجودي رنگ جو انتها پسند صوفي 
هو. دارا شڪوه ميان مير جي شخصيت کان سخت متاثر هى جنهن جو اظهار هن 1052 ۾ 
سڪينة الاولياء" لکڻ سان ڪيو. ان ۾ هن ميان مير ۽ پنهنجي مرشد سان پرپور عقيدت ۽ 
محبت ظاهر ڪي ۽ پاڻ کي بار بار فقير حنفي قادري لکيو. دارا جي ٻين تصنيفن پر رسال ٴحق 
نما احسنات العارفين 'مجمع البحرين ۽ اپنشدن جو فارسي ترجمو ”سر اڪبرٴ شامل آهن. 
دارا کي شاعريءَ سان ب شغف هو. معلوم ٿئي ٿو ت دارا عمر پر اضافي سان گڏ هندو مذهب ۽ 
جوڳين ڏانهن گهڻو مائل ٿي ويو. مجمع البحرين پر هن ويدانت ۽ ”وحدت وجود" کي هڪ ثابت 
ڪرڻ جي ڪوشش ڪئي. بابا لال داس نالي بيراڳيءَ سان سندس مڪالمو پڻ محفوظ 
آهي.حسنات العارفين ۾ جتي هن وڏن صوفين جي شطحيات جي تشريح ڪئي. اتي هن بابا 
لال داس جي اقوالن تی يځ روشنیپودی. 


سترهين صديءَ جي هندستان م جتي دارا شڪرد جو نالو اچي ٿو اتي سرمد جو ذڪر ب 
ضروري ٿي پوي ٿو. هو اصل ر ايراني يهودي هو جيڪو پوءِ مسلمان ٿيو. ٺٽي کان ٿيندو 
شاهجهان آباد پهتو جتي دارا شڪوه سان سندس گهرائپ تي. سرمد فارسي زبان پر اعليٰ پاي 
جون رباعيون چيون آهن جن پر صوفيانہ فڪرکان زياده آزاد خياليءَ جو پرچار آهي. 

سال 1658/1068 پر جڏهن اورنگزيب پائرن سان خان جنگيء کانپوء دهليءَ جي تخت 
حاصل ڪرڻ ۾ ڪامياب ٿيو ت پهريائين دارا شڪوه کي 1659/1069 پر واجب القتل قرار ڏنو 
ويو ۽ تنهن کان پوء 1661/1010 پر سرمد کي پڻ سندس نظريات جي ڪري شاهي مسجد 
دهليءَ جي سامهون قتل ڪيو ويو جتي سند س مزار موجود آهي. 

اورنگزيب جيتوڻيڪ شروع کان مذهبي خيالن جو پابند هو پر جن حالتن پر کيس اقتدار 
مليو اهي کيس مڏهب جي وڌيڪ ويجهو وٺي ويون ۽ هو پنهنجي ذاتي زندگيءَ ۾ هڪ بادشاه 
کان وڌيڪ عابد ۽ زاهد شخص بنجي ويي ايتريقدر جو قران شريف جي ڪتابت ڪندو هو. 
همعصر تاريخن مان معلوم ٿئي ٿو ت هو امام غزاليءَ جي ڪتابن احياءَ العلوم ۽ مشنوي مولانا 
روميءَ جو مطالعو ڪندو هو. مجدد الف ٿانيءَ جي پٽ خواج محمد سعيد جي ساڻس خط 


وڪتابت ”مڪتوبات سعيدي“ ر موجود آهي, جنهن سان اندازو ٿئي تو تہ اورنگزیب چشتي ۽ 
قادري سلسلن جي مقابلي ۾ نقشبندي صوفين سان وڌيڪ قريب هو. ليڪن هو عام طور سڀني 
صوفين ۽ بزرگن بابت ويساھ رکندو هو. ميان مير سنڌي جنهن سان دارا کي وڌ ر وڌ عقيدت 
هئي ۽ جنهن جي اڱُڻ ر پنهنجي زال نادره بيگم کي دفن ڪرايو هى ان جي مقبري جي تڪميل 
اورنگزيب جي ڏينهن ۾ ٿي. بهرحال اورنگزیب عالمگير جي /۱707 ر وفات سان مغل سلطنت 
جو سونهري دور پنهنجي پڄاتي تي پهتو. 

ٻارهين /ارڙهين صديءَ ر دهليءَ جي هڪ علمي خاندان عبدالرحیم جي گهر 8 
1 ۾ قطب الدين احمد پيدا ٿيو. جيڪو اڳتي هلي شاه ولي الله جي لقب سان 
مشهور ٿيو. هو جوانيءَ پر حجاز مقدس ويو ۽ حج ڪرڻ کانپوءِ 1732/1145 ۾ واپس موٿٽي 
آيو. حجاز ر رهڻ دوران هن حديث جي علم تي زياده ڌيان ڏنو. هن سال 1762/1176 ۾ 
وفات ڪئي. شاه ولي الله هڪ وقت عالم. فقيه. صوفي ۽ وڏي ڳالھہ ت سياسي شعور رکندڙ 
ذهن جو مالڪ هو. هن کي هڪ سياسي مفڪر ۽ مصلح جي حيثيت ۾ اورنگزيب کانپوءِ 
مسلمانن جي زوال پذير حالتن تي ستخت ڳڻتي هئي. وتر انهن حالتن ۾ 1739/1152 ۾ نادر 
شاه جي حملي ۽ اراتا ا تو ا و نڪڌ يڪ مضبوط 
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ڪري ڇڏيو. انهيءَ پس منظر ۾ شاه ولي الله مجبور ٿي احمد شاه ابداليءَ کي مرهٽن خلاف 
حملي لاء آماده ڪيو جنهن پاٿي پٽ جي لڙائي ر مرهٽن جي چيلهھ چٻي ڪري وڌي. انهيءَ 
ڪري مورخ چون ٿا ت جيڪڏهن احمد شاه ابدالي اهو حملو ن ڪري ها ت دهلي مرهٽن جي زير 
اقتڌآراچي وجي ها 

شاه ولي الله جي تصنيفات جو تعداد پنجاھ کان مٿي آهي جنهن پر قران خدیث تفسین 
فق ۽ تصوف جهڙا موضوع شامل آهن. هڪ مجدد. مجتهد ۽ وڏي صوفي جي حيثيت ر مجدد 
الف ثاني ۽ شاه ولي الله جي ڪردار جو تقابلي مطالعو دلچسپيءَ کان خالي ن آهي. شيخ احمد 
سرهنديءَ جي دور ۾ مسلمانن جو مرڪزي اقتدار اڪبر ۽ جهانگير جهڙن بادشاهن جي مضبوط 
هٿن ۾ هو جنهن کي بظاهر ڪو خطرو ن هو. البت سرهنديءَ جي نظر ۾ بادشاهن جي مخصوص 
مذهبي پاليسي سبب اسلام ڪمزور ٿي رهيو هو. جنهنڪري هن جو سمورو زور ايمان ۽ عقيدن 
جي درستگيءَ طرف هو. شاه ولي الله جي وقت ۾ مسلمانن جي مرڪزي حڪومت ڊانوا ڊول ٿي 
چڪي هئي ۽ انهن جو دهليءَ تي اقتدار سخت خطري ۾ هو. ٻئي طرف هندستان جو پورو سماج 
جنهن ۾ هندو مسلمان سپ شامل هئا سماجي معاشي ۽ معاشرتي ڏيوالي جو شڪارهئا. انهيء 
ڪري شاه ولي الله جو ڪرم گهڻن محاذن وارو هو جنهن ۾ هن جي تجزيي مطابق مغل سلطنت 
جي زوال جو سبب اقتصادي ۽ انتظامي بدحالي ۽ عوام مٿان ڳرين ۽ اجاين محصولن جو مڙهط 
هو. فڪري لحاظ کان هن وحدت وجود ۽ وحدت شهود جي نظرين کي تطبيق ڏئي هڪ ڪري 
ڏيکاريو تر جيئن مسلم معاشري ۾ وڌندڙ اختلافن جو خاتمو ٿئي. اهڙيءَ طرح هن شيع سني 
اختلافن کي گهٽائن لاء پڻ اجتهادي نقطئً نظر اختيار ڪيو ت جيئن مسلم معاشري کي 
سگهارو بنائي سگهجي. تصوف جي تصنيفات ۾ پڻ سڀني سلسلن جي باري ر هو تعريفي 
ڪلمات ادا ڪري ٿو ۽ اختلافات کي نروار ڪرو جي بجاءسندس تصنيفون انهن جي انفرادي 
خوبين کي منظر عام تي آڻڻ جي ڪوشش ڪن ٿيون. هن سلسلي پر القول الجميل. سطعات ۾ 
الطاف القدس قابل ذڪرآهن. 

ڏهين /سورهين صديءَ ر سنڌ جي بزرگ هستین ر سرفهرست مخدوم جعفر 
بوبڪائي جو نالو آهي جيڪو هڪ وڏو عالم. فقيه ۽ صوفي هو. گلزار ابرار جو مصنف غوڻي 
حڪيم عثمان بوڪائي جي خوالي سان روايت ڪري ٿو ن مخدوم جعفر آخري عمر ۾ 
صرف احياء العلوم. عوارف, فصل الخطاب وغيره جهڙا ڪتاب مطالعو ڪندو هو. ان ڳالھ 
جي شاهدي سندس تصنيفن. زماني جي ڪتابن. قتوحات ۽ فصوص الحڪم ”ارشاد 
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الصادقين ء مختصر تحرير اقل واعدل ڪلمات مان پڻ ٿئى ٿی. پهرین ڪتاب م احياء 


العلوم جا حوالا اهن تہ ہي پر ابن عربيءَ جي باري ۾ مختصر عارفان ۽ محاڪمان_راءِ جو 
اظهار ڪيو ويو آهي. 

ڏهين صديءَ سنڌ جي ٻي وڏي شخصيت مخدوم نوح (1590/998 هالن واري جي 
آهي مخدوم نوح جي نسب جو سلسلو ابو نجيب سهرورديءَ کان ٿيندو مٿي حضرت ابوبڪر 
صديق سان وڃي ملي ٿو مخدوم نوح پڻ مخدوم جعفر جي علمي مرتبي جو اعتراف ڪيو آهي. 
مخدوم نوح جي علمي شهرت جو سبب سندس غير معمولي قران فهمي هئي. ايتريقدر جو هو 
حروف مقطعات تي ب روشني وجهي ٿو. ان جو ثبوت قران شريف جو فارسي زبان ر اهو ترجمو 
آهي جيڪو سندس خاص مريد بهاءِ الدين گودڙبي لکي پورو ڪيو. تصوف جي علمي روايت ۾ 
مخدوم نوح جي خاندان جو ڪارنامو سندس پوٽي مخدوم فتح محمد جي ضخيم تصنيف 
”رسال فتحي“ آهي جيڪو هن 1019 / 1610 ۾ تصنيف ڪيو. جنهن پر هو اسلامي دنيا جي 
وڏن صوفين غزالي. قشيري. عطار ابن عربي. عين القضاة همداني. محمود شبستري وغيره جي 
ڪتابن جو استفادو ڪندي نظر اچي ٿو. هو پاڻ فارسيءَ جو شاعر ب آهي ۽ ڪتي ڪتي پنهنجا 
شعرب اتی ٿو. مجموعي طور پوري ڪتاب رر توحيد وجوديءَ کي خالص علمي انداز ړ پیش 
ڪيو ويو آهي جهن جي لاءِ وڏن وڏن صوفين جا اقوال اندا آهن. هن ڪتاب جي پوري هڪ باب 
۾ مخدوم نوح جا مناقب ۽ ڪرامتون بيان ٿيل آهن. 

مخدوم نوح جي باري ۾ سڀ کان پهريون حديقة الاوليا جي مصنف سيد عبدالقادر 
ذڪر ڪي جنهن اهو ڪتاب 1016 يعني مخدوم نوح جي وفات کان فقط ارڙنهن ورهي پوءِ لکي 
پورو ڪيو. گويا هو مخدوم نوج جو همعصر هو. انهيءَ ڪتاب ۾ هن سنڌ جي ايڪيتاليهن 
صوفي بزرگن ۽ درويشن جو ذڪر ڪيو آهي. سنڌ پر تڏذڪره نويسي جي لحاظ کان اها اهم ترين 
۽ اولين تصنيف شمار ٿئي ٿي. تذڪري جي شروعات هو شيخ بهاءِ الدين ذڪريا ملتاني سان 
ڪري ٿو جنهن مان سندس مقصد اهو ڏيکازڻ اهي ت هو سنڌ جو وڏي پر وڏو پير آهي. ٻيو اهم 
تذڪرو ”دليل الذاڪرين“ آهي جيڪو هڪ صدي کان ب پو 1106 / 1694 پر مرتب ڪيو ويو 
جيڪو پڻ بنيادي طور مخدوم نوح جي باري ۾ آهي. 

ا وی صدي تصوف جي شاعريءَ جي ابتدا جي حوالي سان نهايت اهم آهي 
۽ جين مٿي ذڪرٿي چڪو هن سلسلي جو پهريون وڏو شاعر قاضي قادن آهي 87 " 958هھ.) هن 
کان پوء سنڌيءَ جو ٻيو وڏو صوفي شاعر شاه عبد ال ڪا رالڙيء (1032-1538/944 /1623) 
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وارو آهي,. جنهن جي شاعري سندس ملفوظات ”بيان العارفين" ۾ ڏنل آهي. اهو ڪتاب سندس 
مرید را بن عبدالواسع شاه ڪريم جي وفات کان فقط ڇھ سال پوء لکي مڪمل ڪيو. وڏي 
ڳالھ ت قاضي قادن جا ست بيت ب شاه ڪريم جي روايت ڪري محفوظ رهجي ويا جيڪي هن 
پاڻ مختلف موقعن تي پڙهيا ۽ ان ڪري ملفوظات ۾ ائين نقل ٿي ويا. قاضي قادن جا ڪجھ 
ٻيا بيت سال 1978ع ۾ هريانا صوبي ۾ ديوناگريءَ پر لکيل سنتون ڪي واڻي ۾ مليا آهن. 
جيڪي سال 1999 ر ڊاڪٽر بلوچ جي تحقيق سان ”قاضي قادن جو رسالو" تحت سنڌ الاجي 
طرفان شايع ٿيا آهن. 

قاضي قادن جي شاعريءَ مان معلوم تي ٿو تر هو سنڏ ر وجودي فڪر جو پهريون 
نمائنده شاعر آهي. سندس بيتن پر وحدت ۽ ڪثرت. معرفت ۽ طريقت جو ذڪر آهي. ليڪن شاه 
ڪريم جنهن قاضي قادن جي بيتن ۾ سمايل ذڪر تي پورو غور ڪيو هى تنهن وڌيڪ متوازن ء 
حقيقت جي رنگ ۾ پریل شاعري ڪئي آهي. جيئن اسان بيان العارفين جي مقدمي ۾ ان طرف 
اشارو ڪيو آهي. 

يارهین /سترهین صدي سنڌ پر شاه لطف الله قادري (وفات 1090 /1679) نهایت اهر 
صوفي شاعر آهي جنهن جو ڪلام علمي ۽ فڪري لحاظ کان گهڻو مٿي آهي. هو بنيادي طور 
عالم ۽ عارف هى جنهن شاعريءَ کي ڄاڻي واڻي ان مقصد تحت اختيار ڪيو ت جين سلوڪ ء 
معرفت جا نڪتا ۽ راز موثر نموني ۾ عوام تائين پهچائي سگهجن. هو عام فهم تشبيهن 
ذريعي 'ذات ۽ صفت". ”وحدت“ ۽ ”ڪثرت“. نفي ۽ اثبات جهڙن ڳوڙهن مسئلن جي سمجهاڻي 
ڏئي ٿو. هن پهريون دفعو جوڳي کان سوای ڪاپڙي. سامي. سنياسي. اديسي. ويراڳي ۽ نانگا 
جهڙا الفاظ عارفن لاءِ استعاري طور ڪم آندا. اهڙيءَ طرح هن پنهنجي بيتن پر وڏن صوفين جا 
ڪيترا عربي اقوال تضمين طور آنداء جن ۾ خاص طور ابن عربيءَ جو فتوحات مڪي ۾ آندل 
قول 'سبحان من اظهر الاشياء وهو عينهاءاقابل ذڪر آهي. جنهن سان معلوم ٿئي ٿو ت هو ابن 
عربيءَ جي توحيد وجودي يا عينيت واري فڪر جو وڏو شارح هى جيڪا ڳاله سندس ڪيترن 
بيتن مان پڻ عيان ٿئي ٿي. لطف الله قادري فارسي زبان ۾ خالص تصوف جي موضوع تي ٻ 
فارسي ڪتاب ”تحفة السالڪين” ۽ ”منهاج المعرفة" پڻ تضنيف ڪيا, انهن مان پهريون ڪتاب 
ناپيد آهي. البت ٻيو ڪتاب قلمي صورت ۾ موجود آهي. تصوف جي باري م سنڌ ړ لکيل هي 
هڪ نهايت معياري تصنيف آهي. 


يارهین /سترهین صدي سنڌ پر شاه عنایت رضوي (وفات 1133 / 1721) جي شاعري 
پڻ صوفيان ادب ۾ اهميت واري آهي. رضوي خاندان جو شجرو ڪيترن واسطن سان سيد 
محمد مڪي (وفات 644 / 1246) سان ملي ٿو جيڪو پاڻ شيخ شهاب الدين سهرورديء جو 
نياڻو هو. انهيءَ نسبت سان اهو خاندان سهروردي سلسلي سان وابست هو. ليڪن شاه عنايت 


* 


رضويءَ جو پيءَ شاه نصردين شاه خير دين قادري (وفات 1618-1027) جو مريد ٿيو جيڪو 


شيخ عبدالقادر جيلانيءَ جي پنجين پيڙ ي٤‏ مان هو ۽ سنڌ ر اچڻ کان پوءِ مخدوم نوح جي 
صحبت اختيار ڪيائين. شاه عنايت جي شاعريءَ ۾ ملتان جي سهروردي پيرن توڙي پنهنجي 
مرشد شاه خير دين سان عقيدت وارا ڪيترا بيت ملن ٿا. شاه عنايت جي شاعري سنڌ ړ 
صوفيان شاعريءَ جي اهر ڪڙي آهي ۽ سندس متقدمین م شاه لطف اله قادري. شاه 
عبدالڪريم بلڙيءَ وارو ۽ قاضي قادن آهن ت کانئس پوءِ بلڪ سندس ننڍو معاصر شاه 
عبداللطيف ڀتائي اهي جنهن جي شاعري ۾ سنڌ جي صوفيان روايت علمي توڙي فڪري 
لحاظ کان پنهنجي پوري عروج تي نظر اچي ٿي. 

ٻارهين /ارڙهين صدي سنڏ جي تاريخ ۾ تصوف جي لحاظ کان سڀ کان وڌيڪ اهميت 
واري آهي جنهن ۾ سهروردي. قادري ۽ نقشبندي سلسلا پنهنجي عروج تي نظر اچن ٿا. وڏي 
ڳاله ت ارڙهين صديءَ جي شروع 

پر اورنگزيب جي وفات سان سنڌ پر مغلن جو اقتدار ختم ٿيڻ لڳو جنهن جي نتيجي پر 
ڪلهوڙن جو اثر رسوخ وڌڻ لڳو جيڪي پاڻ سهروردي طريقي سان وابست هئا. بلڪ ڪلهوڙن جو 
جدامجد ميان آدم شاه ڪلهوڙو ٻن واسطن سان ميران محمد جونپوريءَ جو مريد هو. ميان نور 
محمد ڪلهوڙو پنهنجي ڪتاب 'منشور الوصيتٴ ۾ انهيءَ ڳالھ جي وضاحت ڪري ٿو ت سندن 
خاندان جو طريقو سهروردي ۽ ميران محمد سندن پير مرشد آهي جنهن جو طريقو پڻ سهروردي 
هو. 

ڪلهوڙن جو دور يا ارڙهين صدي عيسوي سنڌ پڙ علم ادب جي عروج جو زمانو شمار 
ڪيو ويو آهي. سنڌي ٻوليءَ جو عظيم شاعر ۽ صوفي شاه عبداللطيف (1690/1102 ۾ 
2/5 بڻ هن عرصي بر ٿي گذريو. آرڙهين صدي جي شروع بر هملتن نالي يورپي 
واپار سانگي ٺٽي آيو هو. هن جوااچون آهي ت ان وقت صرف ٺٽي شهر ړ چار سو کان متي 
مدرسا هئًا. 


اهو دور سنڌ ر علمي لحاظ کان پڻ اعليٰ مقام رکي ٿو جنهن ر هڪ طرف مخدوم 
محمد معين نتوي وفات (1747/1161) مخدوم ضياء الدين (وفات 1757/1171) مخدوم 
عبذاله (وفات 1761/1175) مخدوم محمد هاشم ثتوي (1760/1174) مخدوم 
ابوالحسن ذاهري (وفات 1747/1161) مخدوم عبدالواحد سیوستاني (وفات ۱۲۲٣۳‏ ھ 
/۸ا) محمد حيات سنڌي (وفات 1749/1163), شاه فقير الله علوي (وفات 
1181 7 ) ۽ خواج محمد زمان لواريءَ واري جهڙا عالم ۽ فاضل موجود هئا ت ٻئي طرف 
فارسي زبان جا نشر نويس ۽ شاعر جهڙوڪ مولوي محمد صادق. مير نجم الدين عزلت (وفات 
0 / 1747) محسن نتوي (وفات 1163 / 1750). محمد پناھ رجا ۽ مير علي شیر قانع 
(وفات 1203 / 1790) پڻ هن دور پر ٿي گذريا. مير علي شير قانع هن دور جو وڏو نشر نويس 
۽ شاعر هو جنهن تاريخ. تصوف ۽ تڏڪره نويسيءَ ۾ چاليهن کان وڌيڪ تصنيفون ڇڏيون 
آهن. (1538 " 1623) 

مير علي شير جو جدا مجد شڪر الله شيرازي (سن 927 /1520) ۾ شاه بيگ ارغون 
جي چوڻ تي سنڌ پر آيو. قاضي نور الله شستري مجالس المومنين ۾ هن کي شيعو ڄاڻائي ٿو پر 
مير علي شير اهل بيت سان غير معمولي محبت ۽ عقيدت جو اظهار ڪرڻ سان گڏ پاڻ کي 
نقشبندي سلسلي سان وابست. ڄاتائي ٿو ۽ شيخ عبدالاحد جو مريد چورائڻي ٿو جيڪو چن 
واسطن سان مجدد الف ثانيءَ جو مريد آهي. قانع جي تصنيفات ۾ تاريخ تصوف ۽ تذڏڪره 
نويسي کي خاص اهميت آهي ۽ انهن ر تحفت الڪرام. معيار سالڪان طريقت. طومار سلاسل 
گزيده ۽ مثنوي ختم السلوڪ خاص طورقابل ذڪراهن. 

شاه عبداللطيف جو خاندان سندس پڙ ڏاڏي شاه عہدالڪريم کان وٺي سنڌ ړ 
علمي روحاني حيشثيت جو حامل هو جنهن جو تعلق قادري طريةقي سان هو. شاه اطيف 
جي تربيت سندس والد شاه حبیب ڪئي. جين شاه لطيف جي شاعريءَ مان ظاهر ڌئُي ٿو 
تہ هو اسلامي تصوف جي اعليٰ علمي ۽ فڪري روايت کان چڱيءَ ريت واقف هو ۽ ان جو 
وڏي ر وڏو ماخذ مڅنوي مولانا رومي هر وقت پاڻ سان گڏ رکندو هو. ان کانسواءِ جيسن 
مش هور روایت آهي ت هو قران پاڪ ۽ شاه عبدالڪريم چي ملفوظات جنهن ۾ شاه ڪريم 
جي پنهنجن سنڌي بيتن کان سواءِ قاضي قادن جا سنڌي بيت پڻ شامل آهن. هر وقت 
یاس اڏو هوندا هئًا. اهڙيءَ طرخ هو پنهنجي وقت جي عالمن ۽ عارفن سان پڻ واسطو 
رکندو هو جنهن ۾ خاص طور قال ذڪر مخدوم معين ٺٽوي آهي جنهن کي ابن عربيءَ 
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جي فڪر سان خاص لڳاءِ هو. مخدوم معين جي تصنيفات جو ڳاڈيتو اٽڪل هڪ سڪ کان 
مٿي اهي . 
انهيء پس منظر پر جتي شاه لطيف کي شاعري ورثي پر ملي هي ۽ قدرت کيس اعل 
شعور سان نوازيو هو ۽ سندس فڪر جا سر چشما آفاقي ۽ ابدي قدرن جا حامل هئا. تنهنڪري 
سندس شاعريءَ ر ب اهي خوبيون ۽ خاصيتون آهن. جن کيس سنڌ بلڪ دنيا جو هڪ عظير 
صوفي شاعر ثابت ڪيو. حيتوڻيڪ سندس شاعريءَ ۾ روميءَ جي فڪر جو پڙاڏو چڱيءَ ريت 
محسوس ٿئي ٿى ليڪن سندس ڪمال اهو آهي ت هو تصوف جي اڪثر فني اصطلاحن کان 
پاسو ڪري ٿو ۽ سنڌ جي نيم تاريخي داستانن ۽ لوڪ روايتن جو سهارو وني تمشثيلي انداز 
اختيارڪري ٿو. اهو ئي سبب اهي ت سندس شاعري عوام توڙي خواص ر يڪسان مقبول آهي 
۽ هر هڪ پنهنجي ذهني سطح مطابق ان مان حظ حاصل ڪري ٿي اها ئي ڳالهھ آهي جيڪا دني 
جي سڀني وڏن شاعرن سان لاڳو ٿئي ٿي ۽ ان ڪري شاه لطيف صوفي فڪر جي نمائندي هجڻ 
جي باوجود هڪ وڏو شاعر ب آهي. 
شاه لطيف جي عوامي مقبوليت جو ٻيو وڏو سبب سندس شاعر يءَ سان گڏ سماع يا 
راڳ جي روايت آهي جنهن جو بنياد هن پاڻ پنهنجي زندگيءَ ۾ وڌو . هڪ لحاظ کان ڏسجي ت 
سماع ب کیس ورثي مړ ملیو هی . چو ت شاه ڪريم پاڻ سماع ڪندوهي جيئن بيان العارفين مان 
ظاهر آهي. اهڙيءَ طرح عظير صوفي شاعر مولانا رومي پڻ سماع جو دلداده هو جنهن جي 
E‏ ا e‏ زنده 4 ا a‏ 
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صوفيءَ جي باوجود راڳ کي پنهنجي شاعريءَ سان ايترو لازم ملزومر ڪري ڇڏيو جو اهو 
صدين جي سفر کان پوء اڄ ڏينهن تائين جاري ۽ ساري آهي. ياد رهي ت سنڌ هند جي صوفي 
سلسلن پر صرف چشتي سلسلي جا بزرڻا سماع ٻڌتارهئا يا ان پر حصو وٺندا هعا. ليڪن 
سهروردي. قادري ۽ نقشبندي اڪثر ان جي خلاف ها تاهمر انهن مان ڪي انفرادي طور سماع 
جا قائل هعًا. 

سند ر نقشبندي سلسلي بابت پهريون حوالو ارغونن جي دور حڪومت پر ملي ٿو. ان 
جو ٻيو ڪهڙو سبب ٿي سگهي ٿو ت ارغون وچ اي يشيا کان سنڌ ۾ آيا هئا ۽ انهيءَ زماني پر وچ 
ایشیا ۾ نفشبندي سلسلو عروج تي هو. تحفة الكرام جي روایت موجب خواچ ڪمال الدين ۽ 
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خواج شهاب الدين جيڪي مشهور نقشبندي صوفي خواج عبيداله احرار (وفات 
896 /1490( جي اولاد مان هئا. نتی پر آیا جتي سندن مدد معاش جو جوڳو بندوبست ڪيو 
PONE HECE RE PEGS‏ ) 
سيوهڻ سان هو. نهن ٻنهي جا نالا مڪتوبات امام ربانيءَ پر ملن ٿا. 

سنڌ مان جيڪو بزرگ سڌو سنئون مجددي نقشبندي سلسلي سان وابست ٿيى اهو 
مخدوم آدم ٺٽوي هو جيڪو مجدد الف ٿانيءَ جي پٽ خواج محمد معصوم جو سرهند ر وڃي 
مريد ٿيو ۽ اتي ڪجھ سال رهي پيو. مخدوم پاڻ ب وڏو عالر هو جنهن جو ثبوت اهي چار خط 
آهن جيڪي خواج معصوم ڏانهس فارسيءَ ۽ عربيءَ پر لکيا ۽ اهي مڪتوبات معصومي پر 
درج آهن. مخدوم آدم جي جیئري خواج معصوم (1079 / 1668) ۾ وفات ڪئي جنهن ڪري 
هو وري وڃي سندس پٽ خواج سيف الدين جي بيعت ڪري آيو. 

مخدوم آدمر جڏهن نتٽي ۾ رهڻ لڳو ت مخدوم ابو القاسم جنهن جو خانداني تعلق 
سهروردي سلسلي سان هو ڏانهس رجوع ٿيو. مخدوم آدم کيس سرهند وڃڻ جو مشورو ڏنو. 
انهيءَ هدايت موجب هو سرهند ويو جتي خواج سیف الدین جو مرید ٿیی جنهن کیس ”نور حق" 
جي لقب سان نوازيو. مخدوم ابوالقاسم سال 1138 /1725 ۾ وفات ڪئي. مخدوم ابو القاسم 
جي روحاني فيض سبب نقشبندي سلسلي پر سنڌ جا وڏا وڏا عالر بيعت ٿيا. جن ۾ سر فهرست 
مخدوم معين ٺٽوي آهي جيڪو عربي ۽ فارسيءَ ر ڪيترن ڪتابن جو مصنف آهي ۽ شاعريءَ 
سان بہ کیس شغف هو. 

ليڪن خاص ڳالھہ اها تر هو نقشبندي هوندي ب توحيد وجودي يعني وحدت الوحود جو 
قائل هو ۽ ابن عربيءَ جي فڪ ر کان گهڻو متاثر هو. مخدوم معين هندوستان جي وڏي عالم ۽ 
صوفي شاه ولي الله سان خط وڪتابت ڪئي. شاه ولي الله جا ڏانهس لکيل خط ”تفهيمات اله" 
۾ موجود آهن. مخدوم معين سان وري شاه عبداللطیف ڀٽائي جو تمام گهرو رستو هو بلڪ هو 
سندس علمي مرتبي جو قائل هو. هڪ دفغي اويسي طريقي بابت خط لکي کانئس تفصيل 
معلوم ڪيائين جنهن جي جواب ر مخدوم معين هڪ طويل جواب ڏياري موڪليس جيڪو 
”رسال اويس جي صورت ر موجود آهي .مخدوم معین سماع جو ب شائق هو ۽ مشهور روایت 
مۆجب 0 لاڈاتو ب سماع جي هڪ اهڙي محفل ۾ ٿيو جنهن ۾ شاه لطيف پاڻ شريڪ هو. 
هن سال 1161 /1748 پم وفات ڪئي. ٺٽي ۾ مخدوم ابوالقاسم ۽ مخدوم معين حون قبرون گڏ 
اهن. 
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مخدوم محمد هاشم ٺتوي (وفات 1174 /1761) جيڪو ارڙهين صدي سنڌ جو وڏي 
۾ وڏو عالم. مجتهد ۽ مفتي هو سو پڻ مخدوم ابوالقاسم سان عقيدت رکندو هي تاهر هو 
حجازکان واپسيءَ بعد سورت ر مقیم سعید الله سورتيءَ جي هٿ تي بيعت ڪري قادري طريقي 
م داخل ٿيو هو. مخدوم محمد هاشم جی تصنیفات جو تعداد ٽن سون کان مٿي اهي جنهن ر 
وقت جا سڀ مروج علوم شامل آهن. پر انهن ۾ ڪي موضوع اهڙا آهن جن تي کانئس اڳ ڪنهن 
بہ قلم نہ كنيو آهي. مخدوم صاحب کان پوء سندس پوتي محمد ابراهیم بن عبداللطیف هدایة 
المريدين نالي ڪتاب سال 1206 ر تصوف جي نقشبندي طريقي بابت لکيو. 

ارڙهين صديءَ جو ٻيو وڏو عالم ۽ صوفي ابوالحسن ذاهري (وفات 1181 /1767) 
نقشبندي آهي جيڪو موجوده نوابشاه جي ڀر سان هڪ ڳوٺ ر ڄائو. علمر جي طلب کيس 
احمداباد وٺي وئي جتي هو عبدالرسول صديقي نقشبنديءَ جو مريد ٿيو. جيڪو پاڻ خواج 
معصوم سرهنديءَ جي خليفي شاه فتح الله جو فيض يافت هو. ابوالحسن کي فارسي نثر ۽ نظم 
۾ يڪسان دسترس حاصل هئي. فارسي مثنويءَ پر سندس هڪ مختصر رسالو ”ڪچجڪول نامٴ 
ڇپيل اهي جنهن ر هن عقلي ۽ نقلي دليلن سان صوفين جي عقيدن ۽ اصطلاحن جي نهايت 
وٹندڙ سمجهاڻي ڏني آهي. ليكن سندس اصل شاهكار تصنيف ينابيع الحياة الابدية في 
طريق طلاب النقشبدية. يعني نقشبندي طريقي جي طالبن لاءِ ابدي حياتي جا سرچشما آهي. 
اها نهايت ضخيم تاليف اهي جنهن ر ڪل اڻويه باب آهن ۽ انهن ۾ ڪل 108 فصل آهن. هن 
ڪتاب ۾ هو لفظ صوفي جي اشتقاق کان شروع ڪري ٿو. ان کان پوءِ صوفين جي اصطلاحن. 
حال ۽ مقام ۽ مختلف مقامات جي سمجهاڻي عقل ۽ روح محبت ۽ عشق. معرفت ۽ حقيقت 
مڪاشفات ۽ مشاهدات. سمهڻ ۽ جاڳڻ جا آداب ۽ اطوار ويندي صوفين جي شطحيات بابت 
تفصيلي روشني وجهي ٿو. مطلب تر تصوف بابت اهو هڪ قسم جو انسائيڪلو پيڊيا يا جامع 
تصنيف آهي جنهن جو مقابلو امام غزاليءَ جي جڳ مشهور تصنيف ”احياءِ علوم الدين" سان 
ڪري سگهجي ٿو. 

ارڙهين صديءَ جو هڪ ٻيو وڏو نامور نقشبندي صوفي فقير الله علوي آهي جيڪر 
اصل پر افغانستان جي علائقي روتاس ۾ پيدا يو سال 1688/1100 ۽ سال 1737/1150 ر 
شڪارپور ر اچي مقيم ٿيو. وقت جي حاڪمن سان سندس وڏا تعلقات هئا جن جي شاهدي 
سندس مڪتوبات مان ملي ٿي. اهڙيءَ طرح وقت جي ضوفين ۽ مشاهير عالمن سان ب سندس 
خط وڪتابت هئي جنهن ر مخدوم معين ٺٽوي ب شامل آهي. فقير الله پهرين محمد مسعود 


پشاوري جيڪو نقشبندي طريقي جو بزرگ هو تنهن جي بيعت ڪئي. فقيرالله علوي عربي ۽ 
فارسيءَ ۾ ڪيتريون تصنيفون ڇڏيون آهن جن مان ُطريق الارشاد فارسيء٤َ‏ ر نقشبندي سلسلي 
بابت فڪري لحاظ کان نهايت اهم تصنيف آهي. جين ت هو ابن عربيءَ جي وجودي فڪرکان 
چڱيءَ ريت واقف هو تنهنڪري سندس فڪر جي ڳوڙهائي ملي ٿي. ابن عربيءَ جي فتوحات 
مڪي کان متاثر ٿي هن پنهنجي كتاب جو نالو الفتوحات الغيبية في شرح عقائد الصوفي ركيو 
جيڪو 1767/1181 پر مڪمل ڪيو. اهو دراصل هڪ ننڍي رسالي ”عقائد الصوفي" جي شرح 
آهي. فقير الله سال 1781/1195 ۾ شڪارپور پر وفات ڪي . 

جين متن ذڪر ٿي چڪو ت سنڌ ر نقشبندي سلسلي جي باقاعدي شروعات مخدوم 
آدم ٺٽوي کان ٿي. ان جي اولاد مان سندس پٽ شيخ محمد اشرف ۽ پوءِ وري ان جي پٽ يعني 
مخدوم آدمر جي پوٽي ابوالمساڪين نقشبندي سلسلي جو نالو وڌيڪ روشن ڪيو. دراصل 
ابوالمساڪين جي تربيت سند س پيءٍ کان علاوه مخدوم ابوالقاسم نٽويءَ جي هٿن ۾ ٿي. بلڪ 
ابوالقاسم جي وفات کان پوءِ هو سرهند پڻ ويو جتي ان وقت جي گادي نشين خواج محمد ذڪي 
الله کان بيعت ٿيى ابوالمساڪين سال 1149 / 1736 ۾ ٺٽي پر وفات ڪئي. 

خواج ابوالمساڪين جي فيض يافت مريدن مان وري محمد زمان لواري واري 
(1188-1713/1125 /1775( وڏي شهرت ماتي. سندس والد عبداللطيف سهروردي سلسلو 
ڇڏي نقشبندي طريقي سان وابستہ ٿيو هو. محمد زمان ٺٽي ۾ محمد صادق نقشبنديءَ وٽان 
تعليم حاصل ڪئي جيڪو وري مخدوم آدم ٺٽويءَ جي فرزند محمد اشرف جو نياڻو هو. هو 
ٺٽي ر ئي خواج ابو المساڪين جي بيعت ڪري نقشبندي طريقي ۾ داخل ٿيو. ڪجھ وقت 
کانپوء ابوالمساڪين پنهنجي ڏاڏي مخدوم آدار ٿوي جي قائر ڪيل خانقاه پڻ محمد زمان 
جي حوالي ڪري پاڻ حجاز مقدس روانو ٿيو جتي 9 ذوالحج 1149 هھ تي سندس وصال ٿيو. 
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سوانح حبات سلطان الاولياء خواح محمد زمان ء سند س 


گادی نژ 0 


سند جي عظيم عارف ۽ روحاني پیشوا خواج محمد زمان جي ولادت ۲ رمضان 
المبارڪ ۱۷۱۳/٣٣٣١‏ تي شيخ عبداللطيف جي گهر ر ٿي ۽ اھا جڳھہ موجوده لواريءَ کان ٻ 
ميل ڏکڻ طرف هئي. سندس نسب ٽيهين پيڙهيءَ ر پهرين خليفي حضرت ابوبڪر صديق رضي 
الله عنه سان ملي ٿو. خانداني روايت موجب سندس وڏا عباسي خليفن جي وقت ۾ عربستان کان 
هجرت ڪري سنڌ پر آيا ۽ ٺٽي جي ڀرسان سڪونت اختيار ڪيائون. چون ٿا ت سومرن جي اخري 
دور ر حالتن جي ناسازگار هجڻ سبب هي خاندان سنڌ ڇڏي ڪڇ طرف هجرت ڪري ويى ليڪن 
ساڳئي خاندان مان شيخ عبداللطيف وڏوسال ٣٣۰‏ ڌاري موٽي سنڌ آيو. مستند روايت 
موجب هن خاندان جو پهريائين سهروردي سلسلو هى ليڪن محمد زمان جو والد عبداللطيف 
مخدو م آدم نقشبندي ٺٽويءَ جي پٽ شيخ فيض الله جي هٿ تي بيعت ڪري نقشبندي سلسلي 
۾ داخل ٿيو. 

محمد زمان جي تعليم ۽ تربيت ٺٽي ۾ ٿي ۽ سندس استادن پر نمایان نالو محمد صادق 
نقشبندي جو آهي جيڪو پنهنجي ليکي هڪ عالم فاضل شخص هو ۽ مخدوم ادم نقشبنديءَ 
جي پٽ محمد اشرف جو نياڻو هو. اهو ساڳيو محمد صادق شاه عبداللطيف جو وڏو معتقد هو. 
محمد زمان اڃا ننڍي وهيءَ ۾ هو ت شيخ محمد عرف ابوالمساڪين جيڪو مخدوم آدم 
نقشبنديءَ جو پوٽو ۽ سنڌ ر نقشبندي طريقي جو اڳواڻ هى ان جي بابرڪت صحبت هيٺ 
نقشبندي طريقي ر داخل ٿيو. ڪجه وقت کان پوءِ خواج ابوالمساڪين نوجوان محمد زمان کي 
پنهنجي خانداني مسند حوالي ڪري پاڻ خرمين جي زيارت لاءِ روانو ٿيو. چون ٿا ت ان وقت 
محمد زمان جي عمر فقط چوويه سال هئي. خواج ابوالمساڪين حرمين ۾ رهائش دوران. 
محمد زمان ڏانهن خط لکي سندس رهنمائي ڪندو رهيو. اهي خط فرودس العارفين ۾ محفوظ 
آهن. جيڪو خواج محمد زمان جي هڪ معتقد مير بلوچ خان ۰۱ ۱۲ھ يعني پنهنجي مرشد جي 
وفات کان رڳو ارهن سال پوءِ مرتب ڪيو. فرڌوس العارفين جي لکڻ موجب ٻن سالن بعد خواج 
ابوالمساڪين موٽي ٺٽي ايى پر ڪجه وقت کان پوءِ اهل عيال سميت هميش لاءِ حرمين 


2 


شريفين روانو ٿي ويو. جتي ٩‏ ذوالحج ۱۹۹ ۾ وفات ڪيائين ۽ کيس جنت المعليٰ ۾ دفن 
ڪيو ويو. فردوس العارفين واري لکيو آهي ت خواج ابوالمساڪين حرزمين شريف ۾ رهڻ دوران 
محمد زمان کي پنهنجي خلافت ۽ شريعت طريقت ۾ بيعت ڪرڻ لاءِ هيئين نموني ۾ اجازت 


ترجمو: شيخ محمد چوي ٿو. جين ت الله جي راھ ۾ ڀاءِ محمد زمان مريديءَ جي لڙهيءَ 
۾ شامل ٿيو آهي ۽ هن مسڪين جي صحبت ۾ ڳڄ وقت گهاريو اٿس. انهيءَ ڪري کيس طريقت 
جي تعليم جي اجازت ڏنم. ۽ انهيءَ اجازي جو شرط هي آهي ت شريعت ۽ طريقت تي محڪر 
رهندو. 
فردوس العارفين ۾ خواج ابوالمساڪين جا حرمين شريفين مان لکيل پنج خط 
محفوظ آهن هڪ خط ر محمد زمان سان محبت جو اظهار ڪندي لکن ٿا. 
الله سندس خواهشون پوريون ڪري. طريقت جا ڀاءِ سهڻي راه جا رفيق صاحب ڪمال 
ميان محمد زمان ڪيترو عرصو ٿي ويو آهي ۽ ڪيتري وٿي پئجي وئي آهي جو هن نيڪ عادتن 
واري دوست جي طرفان ڪا خبر ن ملي آهي. ظاهر آهي ت جدائي ۽ بي رخي اختيار ڪئي 
اٿائين. 
هرکه عاشق شد اگرچه نازنین عالم است 
ناز کی کے راست آید بار می باید کشید 
معنيٰ: جيڪو عاشق ٿئي ٿو پوءِ توڙي جو اهو ڪيترو ب جهان ۾ حسين هجي. هن کي 
نازڪ ٿيڻ نہ گهرجي. بلڪ هن کي بار کڻڻو پوندو. 
هيءَ درويش توهان جي باري ر سوچي رهيو هو ت ڪي معاملا جيڪي ڪنهن بنده 
نوازي سبب هن بيڪار بدڪردار متعلق آهن. توهان کي ٻڌائي ڇڏي ها. توهان جي ڪناره 
ڪشي هرگز نٿي سونهي ڇوت اهو سٺو سوڻ ڪون ٿيى پر چوندا آهن: 
هر کس مصلحت خویش نکو میداند 
يعني هر ڪو پنهنجي مصلحت بهتر ڄاتي ٿو. 
مطلب ت جيئن چيو اٿن: 
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اند کی پیش تو گفتم غم دل» ترسیدم که دل آزرده سوی ورنه سخن بار است 
معني: تنهنجي اڏو ٿورڙو دل جو غم بيان ڪيو اٿم. پئو اٿر ت ڪٿي تنهنجي دل کي 
رنج نہ رسي. ورنہ ڳالهیون تہ گهٹیون آهن. 
چئي نٿو سگهجي ت خواج ابوالمساڪين جي حرمين شريفين مستقل هجرت کان پوءِ 
محمد زمان ٺٽي ۾ر ڪيترو وقت ترسيى ڇوت فردوس العارفين جي روايت موجب ٺٽي ۾ سندن 
ڪيترا حاسد پيدا ٿي چڪا هئا. جن ر ٺٽي جا ڪي اثر و رسوخ وارا مشائخ يا درگاهن وارا 
ڏانهس خلق جي رجوعات ڏسي حسد واري روش اختيار ڪئي هئي. بهرحال ايترو پڪ سان چئي 
سگهجي ٿو ت اڃا سندن والد حال حيات هو جو نٽو ڇڏي اچي پنهنجو اصلوڪو اباڻو ماڳ 
لواري وسايائون جتي سندن والد ۹٤۱۱ھ‏ پر وفات ڪئي. پر چون ٿا ڪجه عرصي بعد ان ماڳ 
جو پاڻي کارو ٿي ويو جنهنڪري ڪجھ فاصلي تي نئون ڳوٺ اچي ٻڌايائون ۽ ان جو نالو ب 
لواري رکيائون. نئين لواريءَ کي آباد ڪرڻ جو سال ۱۷۳۷/۱٣٣٣١‏ ٻڌايو وڃي ٿو. 
لواريءَ ۾ رهائش دوران اڪثر پاڻ استغراق ۽ محويت. مجاهدي ۽ مراقبي جي ڪيفيت 
۾ گذاريندا هئا. اهوئي زمانو هو جڏهن خلق جي رحوعات ر پڻ اضافو ٿيڻ لڳو ۽ سندن نالو 
سنڌ کان ٻاهر خاص طور ڪچ پڄ جي ايراضيءَ تائين پهتو. مير علي شير قانع سنڌ جو مشهور 
مورخ ۽ خواج محمد زمان جو همعصر پنهنجي مشهور تصنيف 'تحفت الڪرامٴ جيڪو هن 
٣۰‏ اھ ڌاري لکڻ شروع ڪيو ان ۾ لکي ٿو. 
”ميان محمد زمان اڄ ڪاله جو مرشد ۽ ميان ابوالقاسم ۽ ميان محمد 


نششمند ی (ابوالمساڪين) جن مريدن مان آهي ذاډو هدایت وارو آهي. نمشمند ي 
سلسلي جي مريدن جو مرجع ۽ وڏين ڪرامتن جو صاحب آهي. هن وقت بدين جي 
ويجهو لواريءَ جي ڳوٺ ۾ رهي ٿى هڪ دنيا کي فيض جي درياھ مان سيراب ڪر ي 
رهيو آهي. گهڻن ماڻهن جو اعتقاد آهي ت هن وقت سندس وجود بينظير آهي. ڪنهن 
ب پيدائش نہ هوندي. وٽس عام مهمان خانو هلي ٿى عجب هي آهي ت هڪ ٿولو 
حقيقت کي سمجهڻ کان سواءِ رڳو ظاهر تي هټس طعن زني پر مشغول آهي. هنن 
ڏينهن ۾ الاهيءَ قضا کي پهتؤ آهي يعني سنہ ۱۱۸۸ھ جي پڇاڙيءَ ۾ گذاري ويو 
اهي. 
جيئن مير علي شير قانع لکيو آهي ت لواريءَ ړ اقامت کان پوء خواج محمد زمان جي 
روحاني فيض جو چرچو گهڻو ڦهلجي ويو. ڊاڪٽر گر بخشاڻي جي لکڻ موجب سنڌ جو حڪمران 
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ميان غلام شاه ڪلهوڙو جيڪو 1170ھ سنڌ جو حڪمران ٿيو ۽ اڳ تي اهژن برگزیده 
شخصيتن جو قدردان هى سو پڻ ڏانهن متوج ٿيو ۽ کين لواري ۾ جاگير ڏيڻ جي اڇ ڪيائين. 
جيڪا پاڻ قبول ن ڪيائون. ميان غلام شاه جي 1186ھ ر وفات کان پوءِ ميان سرفراز پاڻ 
وڏي عقيدت ظاهر ڪئي جو سنڌ جي حڪمراني حاصل ڪرڻ لاءِ هڪ دفعو دعا واسطي حاضر 
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ٺيو هو. 


هڪ مشهور روايت موجب جنهن ڏانهن فردوس العارفين جي مصنف مير بلوچ خان پڻ 
اشارو ڪيو آهي ت شاه عبداللطيف پڀٽائي هڪ دفعي لواري ايو جتي خواج محمد زمان سان 
ملاقات ڪيائين. البت شاھ عبداللطيف ۽ خواج صاحب وچ ۾ جيڪي بيت نقل ڪيا وڃن ٿا 
اهي ان ۾ ڪون آهن جيڪي گهڻو پوءِ لکيل تڏذڪري مرغوب الاحباب واري ڏنا آهن. ياد رهي ت 
اهو پويون تڏڪرو سال 1262ھ پر مرتب ڪيو ويو. علامہ دائود پوٽي اهي بيت نقل ڪيا آهن ۽ 
اهو پڻ لکيو اٿس ت شاھ عبداللطيف ان ملاقات کان پوءِ هي بيت چيو هو. 
سي مون ڏٺا ماء. جنين ڏٺو پرينءَ کي 
تنهين سندي ڪاء. ڪري ن سگهان ڳالهڙي 
فردوس العارفين وارو لکي ٿو ت خواج صاحب عمر جي پوین سالن پړ خاص طور 
7ھ ر گهڻو بيماررهڻ لڳا. ايتري قدر جو چوڻ لڳا ت هاڻي اسان جي هلڻ جو وقت اچي ويو 
آهي. انهن ڏهاڙن ۾ ڪڏهن ڪڏهن هي بيت سندن زبان تي هوندوهو. 
اوڏڻ اوڏي أ توکي لاکي ڪونتو 
تان لهي تو مقا سندو مٽيءَ مامرو 
آخر 4 ذوالقعد 1774/1188 پر ڇنڇر ڏينهن هن فاني دنيا کي ڇڏي دارالبقا ڏي راهي 
تیا. 
سندس وفات جي قطع تاريخ بابت ڪيترن شاعرن ۽ عقيدت مندن تاريخون لکيون 
آهن. فردوس العارفين واري غلام مهتدي شاعر جون هيٺيون قطعو ڏنو آهي. 


قطب الاقطاب فرد يزدانیى 
شه محمد زمان حبیب خدا 
بود مظهر زنور دات اله 
باز خواهش زاصلخویش نمود 
ماه ذیعقد را دهارم بود 


° 
أ 
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نقش پند است نقش نورانی 
ست و مجد انی 
انسانی 


آمده درلباس 


زانکه اوبود نور سبحانی 
خواست نزع لباس جسمانی 


ت 


آمده هاتفی زعیب پدید کفت ای شاه جان جانانی 
هر دو عالم شده است عرض بتو کن قبول ازیکی که به دانی 
گفت اورا جواب دهم تاریخ به ز هذا وصل عریان 
'مهتدا؛ سائل است بردرتو از حصول مقام عرفانی 
هڪ ٻي تاريخ نظر علي بلوچ لکي جنهن جا آخري ٿي بيت هن ريت آهن. 
بوقت چاشت چهارم ماه ذی قعد ازین دار فانی شد انتقالش 
ندائی خلوت ما باحق امد چومی بنوشت تاریخ وصالش 
على کو خاك بوس درگداست نظر باشد کند روزی نجاتش 
ڪجھ ٻيون تاريخون هن ريت آهن. 
ورضى له قولا. 1188 
اهڙي طرح ٻين ڪيترن پڻ تاريخون لکيون جيڪي هتي طوالت سبب پيش نہ ٿيون 
خواج محمد زمان جا فيض يافتہ خليفا ۽ مرد گهڻا ئي ٿیا پر انهن مان هینیان زیاده 


مشهورتيا. 

(۱) عبدالرحیم گرهوژي 

)٣(‏ حاجي ابو طالب اگهمي 

)٣(‏ حاجي محمد صالح ڳهرائي 

(۳) حافظ هدایت الله 

(۵) قاضي احمد دمائي 

(1) شيخ حاجي محمد صالح کهڙائي. 

فردوس العارفين جي مرتب ميزبلوچ خان متعلق هتي ايترو ٻڌائڻ ضروري آهي ت هو 
اصل ر ميان غلام شاه ڪلهوڙي جي درٻار سان وابست هو جتي هن خواج محمد زمان جي 
روحاني فيض جي هاڪ ٻڌي. خر سال 1185ھ ۾ يعني خواج صاحب جي وفات کان ٿي سال 
اڳ لواريءَ پراچي دست بيعت مريد ٿيو. هن واقعي کي فردوس العارفين ۾ هو وڏي محبت 
جي رنگ ۾ پيش ڪري ٿو جنهن مان سندس عقيدت جو اظهار ٿئي ٿو. مير بلوچ صاحب طرز 
اديب ۽ فارسي شاعري ۽ عربيءَ پر دسترس رکندڙ هو جنهن جو اظهارهن پنهنجي علمي انداز 
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واري تحرير ۾ ڪيو آهي جنهن ر هن عطارمولانا رومي حافظ شيرازي. مولانا جاميءَ ۽ ٻين 
فارسي شاعرن جا شعر نهایت برمهل انداز پر آندا آهن. هو لکي ٿو تہ انهيءَ ڪتاب لکڻ وق وقت 
هن اهو احوال حافظ هدايت الله جيڪو درگاھ جو پراڻو مريد هو ان کان پڇي لکيو آهي. ان کان 
علاوه هو خواج گل محمد جيڪو محمد زمان کان پوء گادي نشين ٿيو ان کان ر پڻ ڪيتريون 
روايتون نقل ڪري ٿى جن کي ڪتاب ۾ اڈ تي ٿو. مطلب ت اوائلي تذڪري جي حيثيت ۾ اهو 
گهڻي حد تائين معتبر ماخذ آهي. هو خواجه گل محمد ۽ ان جي كتاب الورد المحمدية مان ب 
استفادو ڪري ٿو. هو ٻين نقشبندي بزرگن جي تحريرن کان علاوه مڪتوبات امام ربانيءَ جا 
حوالا پڻ اڻي ٿو. 
سلطان الاولياء جي رحلت کان پوءِ گادي جي باري ۾ اختلاف برپا ٿيى ڇاڪاڻ ت 
سندس نينگر گل محمد جي عمر ان وقت فقط يارنهن سال هئي. يعني هو 1177 پر ڄائو هو. 
ليڪن ٿن ڏينهن بعد اهوئي سندن جانشين ٿيو ۽ عبدالرحيم گرهوڙيءَ سڀ کان پهرين هن جي 
بيعت ڪي بلڪ ان کان پوءِ هو ڪجھ وقت لواريءَ ۾ ترسي پيو. غالبا انهيءَ عرصي دوران 
گرهوڙي پنهنجي نئين مرشد جي شان ۾ فارسي نظر ڪل نماٴ لکيو جيڪو اڃا تائين غير 
مطبوع آهي. هتي ان جا ڪجھ بند پيش ڪجن ٿا. 
ڊاڪٽر بلوچ جي تحقيق مطابق اهو ”ڪل نماٴ آهي ۽ لفظ ڪُل ان مثنويءَ ۾ ڪيترا 

ڀيرا ايو آهي. ليڪن درگاھ لواريءَ وارا ان کي پنهنجي مرشد جي نسبت سان گل نما“ چون ٿا ۽ 
ڊاڪٽر دائود پوٽي ب ان کي ائين لکيو آهي. 

دست مشرك کی رسد کل پاك را 

خاك را ای نور ايمان خاك را 

خاك مسجود است بھر بوئی کل 

جز خراباتا اش جائی مل 

ک شده در ذات را پرسید این 

کوند اند غير کل قانون دین 

معنی قران ز قرآن پرس وپس 

اواز کسی کاتش زده اندر هوس 

نقشبندی شو برون شو راز نقوش 

نقشبند عرش وفرش وبر عروش 


عارف آن باشدکه باشد کل شناس 
کل به ببیند جمله ببیند بیقیاس 
شاه آن باشد که قانع از جهان 
باجمال کل نه بيند غير آن 
بوعلی شاه ره ایمانیان 
مست روئی کل مطالع لا مکان 
متحد جانهاست شیران خدا 
صد هزاران حاج درکعبه کجا 
مؤمناد معدود ليك ایمان یکی 
جسمها محدود جانرا حد یکی 
هن مثنويءَ جي هڪ بند ۾ پنهنجي مرشد ”گل محمد" جو نالو هن ريت آڻي ٿو: 
گل محمد در منازلها تمام 
عير بلبل این چ داند خاص عام 
معني: گل محمد سڀئي منزلون پوريون ڪيون آهن. ليڪن بلبل کان سواءِ هن ڳاله کي 
زار غاص جائ کا 
سموري مثنويءَ پر لڳ پڳ هڪ سئو مصراعون آهن. پر انهن پر وچ تي ڪيترائي بيت 
جيسن جو تين مشنوي روميءَ مان ورتل آهن جيڪي اولياء اله جي شان ر آهن. 
خواج گل محمد جنهن کي محبوب الصمد. جي لقب سان ياد ڪيو وڃي ٿو ۲۷ ربيع 
الاخر ۱۸۰۳/۱۲۱۹۸ ۾ وفات ڪئي. سندس علمي ڪارنامو ”الورد المحمدي؛ نالي فارسيءَ ۾ 
اها شرح آهي جيڪا هن فتح الفضل تي لکي. ٳياډ رهي ت ابيات سنڌيء واتگر عبدالرحير 
گرهوڙي خواج محمد زمان جي ٤٤٤‏ مقولن کيا عربي ۾ لکيو ۽ انهن جي شرح پڻ عربيءَ ۾ 
لکيائين. خواج گل محمد فقط 243 قولن جي شرح جۇ فارسيء پر شرح اڃا مس لکیو ت. 
سندس وصال ٿي ويو. باقي رهيل قول جي شرح هڪ فاضل معتقد مير نور علي شاھ لکوي 
كي جنهن جو نالو (تكملة الورد المحمدي) ركيائين. فتح الفضل جو اصل عربي متن سنڌ 
جي ڪيترن ڪتب خانن پر محفوظ اهي الت 243 قولن جي گرهوڙيءَ جي شرح ۽ ان جي 
خواج گل محمد جي ڪيل شرح جوااقختصر ترجمو علا غلام مصطفيٰ قاسم" ڪيو جيڪو 
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خواج گل محمد کان بعد سندس وڏو پٽ محمد زمان ثاني سندس جانشين ٿيو جنهن 
کي (غوث العالر) جي لقب سان ياد ڪيو وڃي ٿو. محمد زمان ثاني ہ حج ڪيا. پهريون دفعو 
سال 1228 ۽ ٻيو دفعو 1238 پر. پهرين دفعي جڏهن يمن ر مخه بندر تي لتا ت شيخ محمد 
عابد سيوهاڻي سنڌي مدني سندس استقبال ڪيو ۽ متعقدن ر شامل ٿيو. شيخ محمد عابد 
سنڌي حديث جو وڏو عالم هو ۽ سندس تصنيف ”طوالع الانوار" ڪيترن جلدن تي مشتمل اهي 
جيڪا اڻ ڇپيل آهي. محمد زمان ثاني جو انتقال 1830/1247 پر ٿيو. مير نظر علي بلوچ 
مرغوب الاحباب. ۾ سندن مفصل احوال درج ڪيو آهي. 

محمد زمان ثانيءَ جي وفات بعد سندس فرزند محمد حسن لقب خواج مدنې گادي 
نشين ٿيو. هن پنهنجي زندگيءَ پر ڪل ڇھ حج ڪيا جن جو تفصيلي احوال سندس پٽ خواج 
محمد سعيد ”صقال الضمائرٴ ڪتاب ۾ ڏنو آهي جيڪو هن 1303ھ ۾ تاليف ڪيو. اخري حج 
جي ادائگي بعد مديني منوره ړ 1298 ر سندس انتقال ٿيو ۽ کیس جنت البقيع ۾ مشهور 
نقشبندي بزرگ خواج محمد پارسا جي ڀر ر دفن ڪيو ويو . 

خواج محمد سعيد پنهنجي پيء خواج محمد حسن جي وفات بعد سندس جانشين ٿيو 
سندس تصنيف ”صقال الضمائر“ مان معلوم ٿئي ٿو ت هو وڏي علمي شخصيت جو مالڪ هو. 
عربي ۾ فارسي ۽ سنڌيءَ جو شاعر هو. فارسيءَ م سندس ”ديوان سعيد" موجود ٻڌایو وڃي ٿو. 
اسلامي تصوف جي بنيادي تصنيفات خاص طور ابن عربي ۽ مشنوي مولانا روميءَ سان کيس 
وڏو انس ۽ چاھ هو. انهيءَ ڪتاب ۾ پنهنجي والد جي فرمائش تې مشنوي رومي جي ابتدائي 
بيتن جي تشريح ۽ تتبع تي جيڪي شعر لکيائين سي شامل آهن. اهڙي طرح سندس عربي 
اشعارب ان ڪتاب ۾ ملن ٿا. سندس شاعريءَ ړ عشق رسول خاص مو ضوع آهي. خواج محمد 
سعيد ڪل ڇھ حج ڪيا جن مان ٽي پنهنجي والد سان گڏجي ڪيائين. آخري حج اهل و عيال 
سميت 1323 ۾ ڪيائين جتي 2 محر م الحرام 1324 تي وفات ڪيائين جنهنڪري کيس جنت 
المعليٰ ۾ دفن ڪيو ويو. 

خانداني روايت موجب خواج محمد سعيد جي لاڏاتي کان پوءِ سندس پٽ احمد زمان 
جانشين ٿيو. هن لفظ ”ڪل“ کي جماعت جي نشان طوررواج ڏنو ۽ سندس ڏينهن ر ”حج لواري" 
جو متنازع مسئلو اٿي کڙو ٿيو جنهن جي ڪري پهریون پیرو 1938 پر حیدراباد جي ڪليڪٽر 
لواريءَ ۾ نائين ۽ ڏهين ذوالحج تي ڪنهن ب قسر جي اجتماع تي بندش وجهي ڇڏي. خواج 
احمد زمان اتکل ات ال ۱۲۶١۲‏ کان ١١٤١‏ تائین پنجاب جي شهر امر تسر پر تبلیغ خاطر 
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قيام ڪيو. سندس ڏينهن ۾ ڊاڪتر گربخشاڻي پنهنجومشهور ڪتاب لواري جا لال“ لکيو 
جنهن جي تقریظ سال ٠٣٣٣١‏ ۾ پاڻ لکیائون. سندس انتقال ۱۹۳۸/۱٣٣۷‏ ۾ ٿيو ۽ کانئن پوءِ 


سندس پٽ خواج گل حسن گادي نشين ٿيو. پير گل حسن پهرين گهرواريءَ جي وفات کان پوءِ 
ٻيون ٿي شاديون ڪيون پر کيس ڪوب نرينو اولاد ن ٿيو. سال ۱۹۸۲/۱٤٠٣‏ ۾ ڪراچيءَ ۾ 
سندس انتقال ٿيو. وفات کان اڳ هڪ وصيت موحب درگاھ قاضي أحمد دمائي جي ستين 
ان یکی مد کی واھ رای عرو سحاد تین مقو کی را پیر ی م 
نقشبنديءَ جو انتقال سال ۱٤۱٣‏ ۾ ٿيو جنهن کان پوءِ سندس نوجوان پٽ محمد صادق قريشي 
نقشبندي لواري درگاه جو گادي نشين ليکجي ٿو. 


Ra 
‌ 


خواج محمد زمان جو فڪر۽ عرفان 


اها مڃيل حقيقت آهي ت خواج محمد زمان نقشبندي طريقي جو بزرگ هو جيڪو پنجن 
واسطن سان مجدد الف ثانيءَ جو مريد بٹڻجي ٿو. اسلامي تصوف جي تاريخ ۾ ۽ خاص طور 
برصغير جي حوالي سان. امام ربانيءَ جو نالو ان ڪري خاص اهميت وارو اهي جو هن تصوف 
جي عام روايتي نظريي وحدت الوجود يا توحيد وجوديءَ جي مقابلي ر وحدت الشهود يا توحيد 
شهوديءَ جو نظريو پيش ڪيو. پر جيئن اڳ ر وضاحت ڪئي وئي ت هن وحدت الوجود کي رد ن 
ڪيو پر ايترو چيائين ت وحدت الوجود سالڪ جي ابتدائي ۽ سڪر واري حالت آهي. ليڪن ان 
کان متي وحدت الشهود آهي جيڪا صحو جي حالت آهي. چوت ان ۾ سالڪ خالق ۽ مخلوق. رب 
۽ ٻانهي جي وچ ۾ صحيح انداز پر تفريق يا شناخت ڪري سگهي ٿو. هن اهو ب چيو ت وحدت 
الوجود ”حال“ جي ڪيفيت آهي يعني اها دائمي ن آهي. جڏهن ت وحدت الشهود مقام اهي ۽ 
اهو دائمي نوعيت جو آهي. امام ربانيءَ پنهنجو اهو فڪر نهايت موثر دليلن ۽ سمجهاڻي سان 
مڪتوباتٴ ۾ پيش ڪيو آهي. 

هڪ لحاظ سان اها حقيقت آهي ت امام رباني جي مجدد واري شخصيت ۽ حيثيت ۽ 
سندس مڪتوبات پر اختيار ڪيل علمي طرز استدلال گهڻي حد تائين مستقبل ۾ پڻ 
نقشبندي سلسلي جي فڪر تي مهر هڻي ڇڏي. جنهنڪري اڳتي هلي نقشبندي حضرات وجودي 
فڪر جي مقابلي پر شهودي فڪرکي ترجيح ڏيڻ لڳا. ليڪن اها ب حقيقت آهي ت وجودي فڪر 
نقشبندين ۾ امام ربانيءَ کان الڳ ب موجود هو ۽ کانئس پوءِ ڪن نقشبندي بزرگن وٽ نظر اچي 
ٿو. هن سلسلي ر خود امام ربانيءَ جي مرشد خواج باقي بالله جو لاڙو وحدت الوجود جي طرف 
هو. ايتري قدر جو سندس وجودي رنگ ۾ چيل چند رباعين جي شرح امام ربانيءَ کي ڪرتي 
پئي. نقشبندي سلسلي جو ٻيو وڏو بزرگ اواج محمد پارسا (وفات 822 /1419) هو. 

جنهن وري ابن عربيءَ جي مشهور تصنيف فصوص الحڪر جي شرح لکي آهي ۽ ان 
کان سواءِ سندس رسال ”قدسي” ر پڻ وجودي فڪر جهلڪي ٿو. اهڙي طرح يعقوب چرخي 
(وفات 1447/851) جيڪو بها#الدين نقشبند (وفات 791 /1390) کان فيض يافتہ هو تنهن 
پنهنجي تفسير چرخي ر ب اهوئي انداز اختيار ڪيو آهي. نائين صدي هجريءَ ۾ مولانا جاميءَ 
جو مرشد خواج عبیدالله احرار (وفات. 895 /1489) جو پڻ اهوئي طرز فڪر آهي. ليڪن 
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نقشبندين جي پوري تاريخ ۾ مولانا جاميءَ (وفات 898 /1492) وجودي فڪر جو وڏي ۾ وڏو‎ 


نمائندو آهي. جنهن نقدالنصوص في شرح فصوص الحڪرٴ جي شرح عربي ۽ فارسيءَ ۾ ۽ ان 
کان علاوه فارسي نثر ۽ نظم ۾ 'لوائح جهڙو مختصررسالو لكي ابن عريي ۾ وجودیي فڪر کي هر 
دلعزيز بنائي ڇڏيو. اهڙي طرح امام ربانيءَ کان پوء شاه ولي الله دهلوي (وفات 1176 /1762) 
آهي جيڪو پاڻ چشتي. قادري ۽ نقشبندي سلسلن ر بيعت هو ۽ جنهن جي وڏن جو طريقت جو 
سلسلو ادم بنوري٤َ‏ سان ملي ٿو جيڪو وري امام ربانيءَ جو وڏو خليفو هو. شاه ولي الله 
ُمڪتوب مدني ر وحدت الوجود ۽ وحدت الشهود جي باري ۾ حتمي راءِ قائر ڪندي چيو هو 
ت ٻنهي ر حقيقت کان وڌيڪ لفظي اختلاف آهي. بهرحال سڀني وجودي توڙي شهودي حضرات 
۾ مشترڪ ڳالھ هيءَ آهي ت سڀئي مولانا روميءَ جي مثنوي کي سند سمجهي ان مان اشعار 
حوالي طور آڻن ٿا. دراصل مثنوي رومي جي اها جامعيت ئي آهي جو سڀئي مڪتب فڪر 
منجهائنس يڪسان طور مستفيد ٿين ٿا ۽ اهائي ڳالھ مثنويءَ کي هر دور پر هر قسر جي 
صوفين ۾ مقبول بنائي ٿي. 

سلطان الاولياءِ پنهنجي وقت جي هڪ وڏ ي علمي شخصيت هيو جنهن جو وڏي ر وڏو 
ثبوت سندس هي چوراسي بيت آهن. ليڪن ان کان علاوه تازو ڊاڪٽر بلوچ جي تحقيق جي 
نتيجي ۾ مفاوضات ر ارڙهين صديءَ جي عالمن ۾ مشاهيرن جا جيڪي خط منظر عام تي ايا 
آهن. انهن ر ہ خط خواج صاحب جا آهن جيڪي عالمان انداز تحرير جو بي مشثال نمونو پيش 
کن کا 

خواج محمد زمان لاءِ پڪ سان چئي سگهجي ٿو ت هو اسلامي تصوف جي اعليٰ علمي 
روايت ۽ فارسي زبان ر تصوف جي شاعرانہ روایت کان چڱي ريت باخبر هو. هو مڪتوبات امام 
ربانيءَ مان ب گهڻو مستفيض ڏسجي ٿو ت مثنوي روميءَ جو ب دلداده آهي. گرهوڙيءَ فتح 
الفضل ر واضح طور لکيو آهي ت سلطان الاولياءِ ڪڏهن ڪڏهن مثنوي مان بيت پڙهندا هئا. 
هڪ دفعي مثنويءَ جو هي بيت پڙهيائون. 

گفت گوئي عاشقان در ڪار رب 
جوشش عشق است ني ترڪ ادب 
معنيٰ: خدا جي معاملي ر عاشقن جي گفتگو عشق جي جوش سبب آهي. ان جو مطلب ادب 

کي ترڪ ڪرڻ هرگزناهي. ٻئي دفعي وري هي بيت پڙهيائون 


صد هزاران ڪيميا حق افريد 
ڪيميائي همچو صبر کس نديك ٠٠۽‏ 
معنيٰ: حق تعاليٰ لکين ڪيما پيدا ڪئي آهي. پر صبر جهڙي ڪيميا ڪلهن ن ڏئٺي. 
هڪ موقعي تي حافظ شيرازيءَ جو هي بيت پڙهيائون: 
کوتی ا عاذت دران ٠‏ کنب اند 
کس بميدان در نمي آمد سواران راچ شد 
معني : سڀاڳ جي توفيق وارو کينهون وچ ۾ اڇليو اٿن. ڪوب ميدان ۾ نٿو اچي. 
نارن بعل ی اشقن کی الا خی جا کیر اس 
اهڙي طرح مثنوي کان علاوه ديوان حافظ مان ب اڪثر شعر پڙهندا هئا چن فردوس 
العارفين مان معلوم تي ٿو. 
بهرحال محمد زمان جي فڪر تي وڌ ۾ وڌ اثر مشنويءَ روميءَ جو نظر اچي ٿو. 
هيليان بيت مثنويءَ جي اثر تحت ئي سرجيل لڳن ٿا. 
پڇين جان ٻروڄ ت پاسي ڪر پرهيز کي 
جنين ڏئو هوت. تن دين سڀئي دور ڪيا 
هن بيت جي پس منظر پر مولانا روميءَ جو هي بيت آهي: 
مذهب عشق از فمه دینها جداست 
عاشقانرا ملت وإ مذهب خداست 
معنيٰ: عشق جو مذهب ٻين مڙني مذهبن کان نيارو آهي. عاشقن جو دين مذهب سڀ 
ڪجھ خدا آهي. 
يا هي بيت ڏسو: 
صوفين صاف ڪئو ڌوئڻي ورق وجود جو 
تهان پوءِ تئو. جئري پسڻ پرينءَ جو 
مننويءَ روميءَ ر انهيءَ مطلب جا ڪيترا شعر آهن. پرهي هيليون بيت ڏسو: 
خویش را صافي کن از اوصاف خود 
تاب بيني ذات پاڪ ضاف خود 
معني: پاڻ کي پاڻپڻي جي ڳالهين کان آجو ڪرت ذات پاڪ کي پاڻ ۾ ڏسي سگهين. 
صوفين وٽ عشق ۽ عقل جي ڀيٽ عام آهي. سلطان الاولياءِ جو بيت آهي: 
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اوڏيون جي عشق کي عقل ان ڪٿاءِ 
عقل سودو آچ ڪري. عشق قر فرماءِ 
عشق اهڙي راه جو عقل کي اڌ ڪري 
مثنوي روميءَ پر عشق ۽ عقل تي ڪيترا ڀيرا بحث ٿيل آهي هڪ هنڌ چوي ٿو: 
لډ ابالي عشق باشد ني خرد 
عقل آن جويد کز آن سودي برد 
معنيٰ: اهو عشق آهي جنهن کي ڪو پڀئو ڀولو ڪونهي ۽ ن عقل!عقل ت هميش نفعي جي 
طلب ر رهي ٿو مثنويءَ جو هڪ بيت هن ريت آهي. 
ترس موئي نيست اندر پیش عشق 
جملا قربانند اندر کیش عشق 
معنيٰ: عشق وارن کي وار برابر ب ڀئو ڪونهي. بلڪ عشق جي راھ ۾ سڀ ڪجه 
قربان ڪن ٿا. 
اهڙي طرح صورت ۽ معنيٰ. عدم ۽ هستي. مڪان ۽ لامڪان جوهر ۽ عرض. جز ۽ 
ڪل. آئين ۽ حقيقت. عارف ۽ عاشق. ذات ۽ صفات. ميثاق ۽ الست يا موت ۾ حياتي اهي 
اهي سڀ مثنوي روميءَ جا خاص موضوع آهن. جن جو پڙاڏو سلطان الاولياء جي چوراسي بيتن 
۾ ملي ٿو: 
مثنوي روميءَ ر عارف ۽ زاهد جي ڀيٽ ڪيل آهي ت عارف جي ڪهڙي منزل آهي ۽ 
عابد يا زاهد ڇا ٿو چاهي؟ 
سير عارف هر دمي تا تخت شاه 
سير زاهد هر مهي یک روزه راه 
معنيٰ: عارف جو سير هر گهڙي بادشاه (حقيقي) جي تخت تائين رسائي آهي. زاهد جو 
سير هر مهيني ر هڪ ڏينهن جي برابر آهي. 
خواج صاحب جو بيت آهي ت: 
عابد زا 0 0 عين مڱن 
هو روادار ارکت جا. هي هٿا هٿ گهرن 
SS cL‏ پرينء جي 
مٿين بيت پر اهو خيال تر عارف ۽ غاشق کي نقد پل پوي ٿو ۽ هو رکت يا اوڌر جا قائل 
آهن. مثنويءَ جي هيلين بيت مان ورتل آهي. 
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زانک عاشق در در نقد است ممست 


لاجرمر از ڪفرو ايمان برتر است 
معنيٰ: ڇاڪاڻ ت عاشق نقد (محبوب جو مشاهدو) ماڻڻ ر مست آهي. تنهنڪري هو 
لازمي طور ڪفر ۽ ايمان کان مٿي آهي. عاشق جي منزل ڪفر ۽ ايمان کان مٿي آهي. اهو خيال 
مولانا رومي مثنوي جي پهرين دفتر ۾ حضرت موسي عليه السلام ۽ ڌنار جي آکاڻيءَ مر پیش 


ايمني وز تو جهان در امان 
معنيٰ: تنهنجو ڪفر دين برابر آهي ۽ تنهنجو دين روح جي روشني آهي. تون ڇٽل روح 
آهين بلڪ هي جهان تنهنجي ڪري امن ۾ آهي. 
مثنويءَ جو هڪ ٻيو بيت آهي 
ڪفرو ايمان نيست آن جاي ک اوست 
زانک او مغز است واین دو رنگ و پوست 
معنيٰ: ڪفر ۽ ايمان اتي ناهن جنهن جاءِ تي هو پاڻ آهي ڇوت هو پاڻ مغزيعني اصل 
آهي ۽ هي ٻئي ان جي کل ۽ رنگ وانگر آهن. 
اهڙي طرح مثنويءَ جو هي بيت ب ڏسو: 
چيست معراج فلڪ اين نيستي عاشقان رامڏهب و دين نيستي 
هیچ کس راتا نگر دود او فنا نیست ره در بارگاه ڪبريا 
معني: جيستائين ڪو (سالڪ) فنا ن ٿيو آهي. ايستائين هو خدا جي درگاھ جو رستو ن 
لهندو. آسمانن جو معراج ڇا آهي؟ اها ب فنائيت يا نيستي آهي. مطلب ت عاشقن جو دين مذهب 
نيستي آهي. 
ٿي خواج صاحب جو هي بيت ملاحظ ڪريو: 
جڏهن ڪين لڌوء. تڏهن | لڌِ سپرين 
جانسين لهين ڪين کي. تانسين هوت ن هوءِ 
ان ربي عليٰ صراط مستقيم. رندن راه اهوءِ 
تت ڪفر ٿئو. هوت جتهمر هوءِ 


أ 
با 
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نفي ۽ اثبات کان. پرين پاڪيزوءِ 
لالن سندي لوي تر تناقض ناھ ڪو 
عاشقن جي اصل منزل عدم يعني ڪين آهي ۽ انهن جو وجود يعني هجڻ سان ڪو 
واسطو ناهي. هو هر خوف ۽ اميد کان پري آهن. خواج صاحب جي هيٺين بيت پر اهو خيال 
نهایت بلیغ انداز ړ سمايل آهي. 
عدم اوتارون. نامرادي سمرو 
ڪفر ۽ اسلام کان. لنگهي هوت لڌون 
ڇڏي خوف اميد کي. سڄڻ صحيح لڌون 
رضا راڄ سندون. موران مڱن ڪين ڪي 
مثنويءَ ۾ عدم ۽ وجود جي نسبت ڪيترا شعر آهن. پر هيليان ٻ بيت ملاحظ ڪريو. 
عاشقان اندر عدر خبف زدند 
چون عدم يڪ رنگ و نفس واحداند 
معنيٰ: عاشقن عدم ۾ پنهنجا خيما کوڙيا آهن. هو پاڻ عدم وانگر هڪ رنگ وارا ۾ 
هڪ روح وارا آهن. 
a‏ 
عاشقان را ڪار نبود باوجود 
عاشقان را هست بي سرمایي سود 
معنيٰ: عاشقن جو وجود يا هئڻ سان ڪو واسطو ناهي. عاشقن واسطي بغير موڙيءَ جي 
نفعو آهي. ) 
عاشق ڪفر ۽ ايمان کان گڌري محبوب سان ڪيئن ٿا ملي سگهن ان جي سمجهاڻي 
روميءَ هن ريت ڏني آهي. 
ڪفر وايمان هر دو خود ډربان اوست 
کوست مغز وکفر دين اورا دو پوست 
معنيٰ: ڪفر ۽ ايمان اهي ٻئي پاڻ ان جا دربان آهن ڇوت اهو پاڻ مغز يا اصل آهي ۽ 
ڪفر ۽ دين ٻئي ان جي کل وانگر آهن. 
موتوا قبل ان تموتوا. يعي مرڻ کان اڳ مرزڻ صوفيان شاعريءَ جو هر دور پر اهم 
موضوع رهيو آهي. طبعي موت انساني خواهشن جي خاتمي جو نالو آهي. ان ڪري صوفين وٽ 
a‏ 


مرڻ کان اڳ مرڻ جو مطلب آهي ت طبعي موت کان اڳ يعني جيئري هوندي هر قسم جي 
خواهشن کي ترڪ ڪرڻ. انهيءَ کي صوفين جي اصطلاح ۾ مرڻ کان اڳ مرڻ ڪوٺيو ويو آهي. 
بلڪ ان کي دائمي حياتي سان تعبير ڪيو ويو آهي. 

ليڪن. موتوا قبل ان تموتوا يا موت ۾ حياتي اھ روميءَ جو سڀ کان وڌيڪ 
پسنديده موضوع آهي ۽ انهيءَ خيال کي ڪيترن نمونن پر پيش ڪيو آهي. ابن منصور حلاج جي 
باري ر هو خود ابن منصور جا هي ابيات پيش ڪري ٿو: 


معنيٰ: مون کي ماريو. مون کي ماريى او منهنجا سڄڻئو! بيشڪ منهنجي مرڻ ۾ جيسن 
ئي جيئڻ آهي. 
انهيءَ مرڻ جي باري ۾ هو وڌيڪ چوي ڏو 
گر بریزد خون من آن دوست زو 
پائي ڪوبان جان بر افشانم برو 
انو کیک کے و زندگي است 
چون رهم زين زندگي پايندگي است. 
معنيٰ: منهنجو تجريو آهي ت موت ۾ زندگي آهي. جيئن ئي هن زندگيءَ مان ڇوٽڪارو 
ملندوت پوء اها دائمي يا هميش واري زندگي آهي. 
ٿي سلطان الاولياءَ جا هي بيت ملاحظ ڪريو: 
جي محبت منجھ مئا. سي مورن مرن ڪڏهم 
من تتلته فانا ديته. وڏي مل وا 
ان الدين عثدالله الاسلاي وجي موت وهاء 
رن ١۱‏ اسلامر ئو 
يا وري سندس هي بيت ڏسو: 
مڇڻ - مڙين ماءَ. ڪٽاريان. قريب جي 
جي ڪات ڪٺا. سي نڪيتائين جير 
هن سلسلي جو هڪ ٻيو بيت هن ريت آهي: 


یا ي 
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پریان جي پچار پر اچي جن آرام 


دنيا تن کي دام. پڇن موسم موت جي 
يا وري هي بيت ذ سو: 
جڏهن جيئڻ ٿيو. پر گندر پرڏيه ۾ 
تڙڏهن طلب هوءِ. ماکيا مني موت جي. 
صوفين وٽ ٻي عام تشبيه دل جي آئيني کي صاف ڪرڻو آهي ڇوت ائين ڪرڻ سا 
ئي يار جو ديدار نصيب ٿئي ٿو. هن سلسلي ر خواج محمد زمان جا هيئيان بيت ملاحظ 
ڪريو: 
وه م وساري. پڇا ڪر م پند جي 
ڪٽي آهري. صاف ڪر ت ڪر ٿئي 


اندر انڌي ار ءَ کي منهن ڏنهن ڪٽ ن اھ 
ارسي کي آه. واهيپو ويسار سين 
هن بيت ر ان ارسيءَ < جي اهميت کي وڌيڪ واضح ڪري ٿو. 


جنين ڏٺو پاڻ. تنين ڏئٺو سپرين 


غامل ايءَ کا لے عارف پی ارسي 
هاتی مثنویءَ جا هینیان بیت ڏ سو 


رو تو زنگار از رخ او پاڪ ڪن | به ازان آن نور را ادراک ڪن 

آئینہ ات دانی چر اغماز نیست زانک زنگار از رخش ممتاز نیست 

معنيٰ: توکي خبر آهي ت تنهنجو آئينو ڏيکاري ڇو نٿو ڏئي. انهيءَ ڪري جو سندس 
منهن تان ڪٽ الڳ ٿيل ناهي. 

ٻيو بیت ذد سو: 

هر کہ صیقل بیش کرد اوبیش دید بیشتر| آمد برون صورت پدید 

معنيٰ: جنهن پنهنجي (ائيني) کي وڌيڪ اجرو ڪيو ان وڌيڪ ڏٺو. انهيءَ تي ئي 
تصوير وڌيڪ چٽي نظر ايندي آهي. 

يا وري هي بيت ذسو: 


Aa 
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آئيز دل چون شود صافي و پاڪ 
نقشها بيني برون از آب و خاڪ 
معني: جڏهن دل جو آئينو صاف پاڪ ٿئي ٿى تڏهن ئي ان ر مٽي ۽ پاڻيءَ جي مقابلي 
ر ٻيا نقش ظاهرٿين ٿا. 
انهيءَ ساڳي معنيٰ ر هڪ ٻيو شعرڏسو: 
آئینہ جان نیست الا روي یار 
روي آن ياري کہ باشد آن دیار 
معني: دل جو آئينو يار جي چهري کان سواءِ ٻيو نہ آهي. چهرو ب ان يار جو جيڪو هن ٻي 
جهان جو اهي . 
مڪتوبات امام رياني جلد سوم جي مڪتوب 100 ۾ پڻ هينيان شعر اندل آهن. 
جيڪي جاميءَ جي لوائح ۾ هڪ رباعي تان ورتل آهن. 
چون جلوه آن جمال بيرون زتونيست پا در دامان وسربہ جیب اندرکش 
معني : جڏهن انهيءَ حسن جو جلوو توکان ٻاهرناهي ت پوءِ سرجهڪاءِ ۽ پنهنجي اندرړ 
نظارو ڪر. 
تصوف ر وري خاص طور فارسي شاعريءَ ر وجودي فڪر جي تشريح جي لحاظ کان 
محمود شبستري (وفات 720 /1320) جي گلشن رازٴ کي هڪ خاص اهميت آهي. ڪل هڪ 
هزار بيتن تي مشتمل منويءَ ۾ هو ارڙهن سوالن جي جوابن ۾ تصوف جي بنيادي اصولن ۽ 
اصطلاحن جي نهايت موثر سمجهاڻي ڏئي ٿو. هو بنيادي طور وجودي فڪر جو نمائندو آهي. 
ابيات سنڌي جو مطالعو ٻڌائي ٿو ت هي ڪتاب سلطان الاولياءِ کي پسند هو جين هيلين 
بيتن مان ظاهر ٿئي ٿو: 
جانسين پسين پاڻ. تانسين مهت مڙهي 
جو لٿو اي گمان. ت مڙهيائي مهت ٿي 
گلشن راز وارو چوي ٿو: 
من وتو چون نماند درمیان چ مسجد چ کنش چ دیرخان 
معنيٰ: جڏهن مان ۽ تون وچ پر نہ رهيا ت پوءِ مسجد ڇا تر ڪليسا ڇا يا مندر ڇا؟ 
هڪ ٻيو شعر هيئن آهي: 
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تر اتا درنظر اغیار وغیرست اگر در مسجدي آن عین دیراست 
معنٰ: جيڪڏهن تنهنجي نظر غير تي آهي ت پوءِ تون مسجد ۾ هوندي ب مڙهيءَ ۾ 
2 
خواج صاحب جو هڪ بيت اآهي: 
جتي گیف نہ این. ات سڀوئي عين 
وچاگيو غين. سورج سدا پڌرو 
گلشن راز ر آهي ت: 
تعین نقطہً وهمیست درعین چ صافی گشت عنیت غین شدعین 
هن سلسلي پر جاميءَ جي رباعي جون هي ٻ سٽون پڻ قابل توج آهن. 
اي هم در شان ذات تو پاڪ از هم شين 
ني درحق توڪيف توان گفت ن اين 
معنيٰ: اي مالڪ تنهنجي ذات پاڪ هر عيب کان پاڪ آهي. تنهنجي باري پر نٿو چئي 
سگهجي ٿو ت تون ڪيئن آهين ۽ ڪٿي آهين محمود شبستري انا الحق جي نعري کي ڪيترين 
سمجهاتین سان برصواب ثابت ڪيو آهي ۽ ستين سوال جو جواب ان باري ۾ آهي. 
همه ذرات عالر همر چون منصور تو خواهي مست گیر وخواه مخمور 
درين تسبيح وتهلیل اند دائر بدين معني همين باشند قائر 
چو کردي خويشتن را پنب کاري توهم حلاج داراین دم بر آري 
روا باشد اناالحق از درختي چرا نباشد ازنیک بختي 
قو 'آن کو خالي ازچون وچر اشد اناالحق اندر و صوت وصدا شد 
معنٰ: سڀ شيون جهان جون منصوز جيان آهن تون انهن کي مست سمجهين يا مخمور 
چوين اهي سپ خدا جي تسبيح ۽ پاڪائي ۾ لڳل اهن انهيءَ معنيٰ ۽ مفهوم تي اهي قائر 
دائر آهن جڏهن تون حلاج وانگر سٽ ڀڃڻ واروٿيندين تڏهن تون ب حلاج وانگر اهو دم هڅندین 
جيڪڏهن وڻ جو مان خدا آهيان چوڙڻ روا آهي ت پوءِ هڪ نيڪ انسان جو ائين چوڻ ڇو روا ناهي 
جيڪا ب شيءِ هن ۽ هن کان خالي ٿي وئي اتاالحق ان جي اندر جو اواز هوندو. هاڻي انهيءَ پيش 
منظر ر سلطان الاولياء جا منصور جي باري م هيان بيت ملاحظ ڪريو: 
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سڀت پچر پرينءَ جي. سڀت هوت حصور 

ملڪ سڀ منصور. ڪهي ڪهبا ڪيترا 
ٻيو بيت هي آهي: 

سا جن جي سڪ ري. ڪنهن ن ڪاڍو ڪيڏهم 

پڇئم پير ڀري. تان چوڏس منهن منصور جو 


ٽيون بيت ڏسو: 
سرتيون سٽ ڪپاھ. مارهوم منصور کي 
ت ترڪيب تباھ. وحدت وائي وات م 
گلشن راز ۾ هڪ شعرهن ريت آهي: 
تاترا ڪوه هستي پيش باقي است جواب رب ارني لن تراني است 
معنيٰ: جيستائين تنهنجي وجود جو جبل تنهنجي آڏو آهي. تيستائين 'رب مون کي 
پنهنجو ديدار ڪراء“ جو جواب لن تراني. يعني هرگزن ڏ سي سگهندين آهي. 
ساڳيو خيال سلطان الاولياء جي هيلين بيت ۾ هن ريت آهي 
جبل اوڏو آه. جي ٿئي قراري ڪين ۾ 
ت محب موسیٰ گهاء هوند پسي ڪرين پيٽ 
۸ 
حافظ شيرازيءَ جي هڪ غزل جو بند آهي: 
وصال دوست گرت دست مي دهد یکدم 
بروک هرچ مراد است درجهان داري 
نڂ: دوست جو وصال جيڪڏهن هڪ گهڙيءَ لاءِ ب هٿ اچي ت وارو ڪر! چونہ ھن 
جهان ر تنهنجي مراد يا مطلب اهوئي آهي. 
خواج صاحب جو ساڳي رنگ ر هيليون بيت ملاحظ ڪريو: 
ڇڏيان هي جهان. هو پڻ گهوري گهوريان 
پلڪ پريان ساڻ. جي مون سري جيڏيون 
مطلب ت جيئن هن مهال تائين واضح ٿي چڪو آهي ت سلطان الاولياء فارسي شاعريءَ 
جي حوالي سان تصوف جي اعلي فڪري روايت کي پئهنجي بيتن ۾ سموهيو آهي. ان کان سواءِ 
ڪل شيء ئي طا شيء يعني سڀ شيءِ سڀ ڪنهن شيءِ ر آهي. هي مقولو هو وڏن صوفي 
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عارفن جي قولن ۽ سندن استعمال ٿيل اصطلاحن کي پڻ پنهنجي بيتن ۾ ڪر آڻي ٿو. مثلا: 
هن بيت ۾ ملي ٿو. 
ڇڏي عالم امڪاني. وڃي رس وجوب کي 
الولايه وصول الاسم اٿي پچ اوطان 
ڪل شيءِ في ڪل شيءِ. سڀت سڀ تمام 
جنين ڏٺو پاڻ. سي سڀ پسن پڌرو 
ڪل شيءَ في ڪل شيءٴ جي مقولي جو بنياد اصل ۾ ابن عربيءَ جو فڪر آهي جنهن 
کي مولانا جاميءَ لوائح ۲۸ ۾ زير بحث آڻي ٿو. 
اهڙي طرح الولاية وصول الاسم هڪ ڊگهي عبارت مان ورتل آهي جيڪا مڪتوبات ر 
آهي جنهن جي نشاندهي تشريحي حوالن ر ا آهي. ان کان سواءِ الایمان عریان ولباسه 
اقرع هن قا فنا نجه , اهي سڀ عبارتون مڪتويات امام 
رباني ۾ آيل آهن. ساڳي ريت وجود. عالم امڪان. ڪيف. اين. عين. غين. عالم مثال. عالم 
امڪان. ذات ۽ صفات اهي سڀ امام ربانيءَ جا پسندیده اصطلاح آهن جيڪي هو مڪتوبات 
م استعمال ڪري ٿو. جن تي اسان تشريحي حوالن پر روشني وڌي آهي. هڪ لحاظ کان اهوئي 
سبب اهي جو ابيات سنڌي. خالص علمي ۽ معرفت جي انداز واري شاعري آهي ۽ اها عوام 
جي سمجه کان مٿي ڄڻڪ خواص لاء آهي. 
جيتوتيڪ خواج صاحب جي بيتن ۾ وجودي فڪر پوري عروج تي نظر اچي ٿو ۽ 
عبدالرحيم گرهوڙيءَ جي شرح مان ږ پڻ اهو واضح د ٿئي ٿو. ليڪن بنيادي طور هڪ نقشبندي 
صوفي جي حيشيت پر وجود ۽ شهود جو اصلي فرق ۽ ان جي اهميت هميش سندس آڏو رهي 
آهي. اها حقيقت هيين بيت مان ظاهر ٿئی 
پاڻي لهر پسڻ ۾ برابر ٿا 
ڪي اتي ئي اڙيا. ڪي لنگهي مقصد مڙيا 
يعني جيتوتيڪ پاد تي ۽ لهرون ٻئي هڪ شيء آهن ۽ ڏ سڻ ۾ برابر ائين ٿو اچي. ليڪن 
ڪي اتي (ظاهري وحدت) پر اٽڪي بيهي رهن ٿا پر ڪي ان کان اڳتي اصل مقصد واري ڳالھ 
(شهود) جي حقيقت يا توڙ تائين پهچن ٿا. امام ربانيءَ وٽ وحدت وجود کان پوءِ شهود کي 
اصلي مقصد قرار ڏيڻ جو اهوئي مطلب آهي. 
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عبدالرحيم گرهوڙيءَ جي سوانح 


عبدالرحيم سعدالله مريو خيرپور رياست جي شهر راڻي پور ۾ ڄائو. سندس چم 
بابت ڪا پختي روايت ناهي البت مشهور روايت آهي ت 1192ھ ۾ شهادت وقت سندس عمر 
چالیھہ سال هئي. ان اڌار تی چيو وڃي ٿو ت هو سال 2 ر ڄائو هوندو. هڪ روايت موجب 
ابتدائي تعليمر ۾ محمد شريف راڻيپوريءَ وٿٽان حاصل ڪيائين. ان کان پوءِ ڪجھ وقت 
اڏيري لال جي ڀرسان دائري شريف ر سيدن جي درسگاھ پر تعلیم پرایائین. اخر پر موجوده 
شهر گرهوڙ کان اتر طرف چوٽيازين جي مشهور علمي درسگاه ر ميان محمد مبين بن رعد 
ڪيريو جي نظر هيٺ فارغ التحصيل ٿيو. هڪ مستند روايت موجب شاه عبداللطيف پٽائي 
جو چوٽيارين ر اچڻ وڃڻ ٿيندو هو جو اتي اچي ميين محمد مبين وت ترسندو هو. انهيءَ 
ڪري هن روايت تي اعتبار ڪري سگهجي ٿو ت ننډي وهيءَ ۾ هن شاھ عبداللطيف کي ڏئٺر 
هجي يا ان سان مليو هجي. 

جيئن اڳتي هلي حالتن مان ظاهر ٿئي ٿو ت عبدالرحيم گرهوڙي سنڌ پر معقول ۽ منقول 
جو وڏو عالم ۽ فاضل ثابت ٿيو. منطق. ڪلام ۽ مناظري جي فن ۾ پنهنجو مٽ پاڻ هو. هڪ 
اهڙو مناظرو ان وقت جي سنڌ جي راڄڌاني واري شهر خدا آباد لڳ پراڻا هالا ۾ ٿيی جنهن لاءِ 
روایت آهي ت وقت جو حڪمران ميان سرفراز ڪلهوڙو پاڻ ان ۾ موجود هو. اها روايت علام 
دائود پوتي نقل ڪئي آهي. 

عبدالرحيم سلطان الاولياءِ جو ڪيئن مريد ٿيى ان باري ۾ هيءَ حڪايت بيان ڪي 
وڃي ٿي جيڪا همعصر ۽ اوائلي تڏڪري فردوس العارفین ړ کون آهي. البتہ ۱۸١۷/۱۲۸۳‏ 
۾ لکيل تذڪري ”مرغوب الاحباب؛ پر آندل آهي. جيڪو پڻ لواريءَ جي درگاه جي عقيدتمند 
نظر علي بلوچ مرتب ڪيو آهي. چون ٿا ت هڪ دفعي ڪنهن خاص معتقد کي ڏٺائين جو لواري 
وڃي رهيو هو. جين ت پاڻ مناظراتي طبيعت جو هو سو ان کي چيائين ت پنهنجي پير کان پڇج 
تد جنهن واٽ سان اسان جو پيغمبر به جن مٿي آسمان ڏانهن ويو هى اها اڃا تائين کليل اهي 
يا فقط سندس ذات مبارڪ لاء خاص هئي. اهو درويش جهن لواري پھتو تہ اهو نیاپو کانئس 
وسري ريو. جڏهن موٽڻ وقت پنهنجي پير سلطان الاوليا کان موڪلائڻ لڳو تڏه خواج صاحب 
فرمایس ت عبدالرحیمس توکی چا چیو هو؟ ان تي پاڻ چیائونس تہ کیس پڌائج تہ بغداد جي 
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خليفي اتي درياء تي پل ٻڌرائي هئي. جا اڄ سوڌو قائم آهي ۽ سڀ ڪو ان تان پيو لنگهي. 
ساڳي ريت پاڻ سڳورا جنهن راھ جو بنياد وجهي ويا سا ڪا بند ٿيندي. ليڪن حضور ييه جن 
جو اتان گذرڻ خاص سندن شان. ۽ دستور وٽان هو ۽ ٻي خلق يا لشڪر جو لنگهڻ پنهنجي 
حيثيت مطابق آهي. 


چون ٿا ت جڏهن عبدالرحير کي اهو جواب مليو ت ان کان پوءِ خواج محمد زمان جي 
عقيدت سندس دل ۾ گهر ڪري وئي ۽ پاڻ هلي اچي سندن مريدن جي حلقي ۾ شامل ٿيو. چئي 
نٿو سگهجي ت هي واقعو ڪڏهن پيش آيو پر گرهوڙيءَ پنهنجي مرشد جي باري م ہن تصنيفات 
شرح ابيات سنڌي يعني موجوده ڪتاب ۽ ”فتح الفضل؛ جنهن ۾ وري هن خواج صاحب جي 
٣‏ قولن کي عربيءَ پر پيش ڪيو ۽ انهن جي عربي پر عالماڻ شرح لکي. تنهن جي بنياد تي 
چئي سگهجي ٿو ت ان وقت هو پڪي ڄماريعني ۰ کان پنجاھ سالن جي عمر جو هوندو. انهيءَ 
ڪر ي ان ڳاله ۾ پڻ وزن نظر اچي ٿو ت شهادت وقت عبدالرحيم گرهوڙيءَ جي عمر چاليه سال 
بلڪ پنجاھ سالن کان يقينا مٿي هوندي. 

علام دائود پوٽي ان تي پڻ بحث ڪيو آهي ت عبدالرحيمر ڪهڙن سالن ۾ اچي گرهوڙ 
يعني آخري ماڳ وسايۍ هو لکي ٿو ت اندازو آهي ت خواج محمد زمان لواريءَ واري جي وفات 
جيڪا ۱۱۸۸ رر ٿي. ان کان پوءِ ب گرهوڙي ڪجه وقت لواري ۾ رهيو. ڇوت مستند روايت آهي 
ت جڏهن خواج صاحب وفات ڪئي ت سندس نينگر گل محمد جي عمر فقط يارهن سال هئي. 
جنهنڪري مريدن مان هڪڙو طبقو ان کي گاديءَ تي ويهارڻ جي حق ر ن هو. پر اهو عبدالرحيم 
ئي هو جنهن سپ کان پهرين خواج گل محمد جي بيعت ڪئي ۽ ڪجه وقت سندس خدمت ۾ 
ترسي پيو. علامہ دائود پوٽي امڪان ظاهر ڪيو آهي ت ان کان پوءِ لواري کي ڇڏيو هوندائين ۽ 
گهڻو ڪري پهريائين ميرپورخاص ۽ پوء گرهوڙ اچي وسايائين. 

شهادت: گرهوڙ جو اهو ماڳ موجوده ضلعي سانگهڙ کان سٺ ميلن جي فاصلي تي عمر 
ڪوٽ جي دنگ تي واقع آهي. جنهن کان ڪجھ فاصلي تي ٻئي طرف ٿر جو وسيع علائقو شروع 
ٿئي ٿو. ٿر جي انهيءَ حصي ۾ هڪ هنڌ ان زماني ۾ مهاديو جي مڙهيءَ جي وڏي هاڪ هئي. 
روایت آهي نہ مڙهيءَ جي مهنت جو أثررسوخ ايڏووڌي ويو هو جو ڪي مسلمان قبيلا ان جي هٽ 
تي وري هندو ٿيڻ لڳا ۽ اهو چوٻول هر طرف ڦهلجي ويو جيڪو آخر گرهوڙي فقير جي ڪنن 
تائين اچي پهتو. وڏي ڳاله ت ان علائقي جا با اثر مسلقان قبيلا ۽ انهن جا اڳواڻ انهيءَ فتني 
جو شڪار ٿي رهيا هئا. معلوم ٿئي ٿو ت گرهوڙيءَ انهيءَ صورتحال تي ڪافي وقت سوچ ويچار 
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ڪندو رهيو پر کيس وقت جي حڪمران ڪلهوڙن ر ڪا اميد نظرن آئي. جنهنڪري هن مير بجار 
خان جنهن لاءِ چيو وڃي ٿو ت هن کي ساتس عقيدت هي مدد لاءِ چيو جنهن جو ثبوت اهو خط 
آهي جيڪو هن پاڻ مير بجار ڏانهن لکرائي موڪليو. اهو خط علام دائود پوٽي جين جو تين 
ڪلام گرهوڙيءَ ر سوانح تحت نقل ڪيو آهي. ليڪن معلوم ٿئي ٿو ت مير بجارتي ان خط جو 
ڪو خاص اثر ن ٿيو ۽ هن مهم ر گرهوڙيءَ جي ڪا مدد ن ڪيائين. هوڏانهن گرهوڙي پاڻ جهاد 
جو اعلان ڪري چڪو هو. آخر جيڪي چند ماڻهو ساڻس گڏ ٿيا انهن کي ساڻ ڪري مهاديو جي 
مڙهيءَ جو رخ رکيائين. واٽ تي ڪوشش ڪيائين ت ڪجھ ٻيا ماتهو ب ساٿس ساٿ ڏين پر 
انهن وٿان کيس ڪو خاطر خواه جواب ن مليو. 
ڊاڪٽر بلوچ جي تحقيق موجب اها مڙهي موجوده ضلعي خيرپور جي حدن ۾ دين ڳڙھ 
طرف هئي. روايت آهي ت جڏهن مهنت ۽ گرهوڙي هڪ ٻئي جي آمهون سامهون ٿيا ت ڪافي دير 
منجهن گفتگو ٿي ۽ هڪ ٻئي کي مڃائڻ لاء دليل دلائل ڏنائون. چون ٿا ت گرهوڙي چار شرط 
پيش ڪيا پر ٻيءَ ڌر ڪون مڃيا. علامہ دائودوپوٽو لکي ٿو ت جڏهن اهي ڳالهيون هلندڙهيون ت . 
ميرن جو ڳجهو نياپو التو مهنت کي اچي مليو جنهن ر چيو ويو هو ت ميرن جو انهيءَ مهم سان 
ڪو واسطو ناهي. هاڻي ٻيءَ ڌر کي يقين ٿي ويو ت فقير گرهوڙي اڪيلو آهي ۽ اهي چند ساٿي 
اٿس سو سندن ڪاميابي پڪي آهي. آخر ٻنهي ڌرين ر نوبت وڃي لڙائي تي پهتي. جنهن جي 
نتيجي ۾ اهو سامي گرهوڙيءَ جي ساٿين مان رامڻ ٿالپر نالي جوڌي جوان هٿان مارجي ويو. 
لڙائي هلندي گرهوڙيءَ کي ڪجھ ڪون ٿيو جو پاڻ هڪ ڪنڊ وئي ذڪر ۾ مشغول هو. ليڪن 
اوچتو دشمن جي طرف کان لکانو چانيهو ۽ ستابو گجو وجه وئي متس بڙڇين سان وار ڪري 
کيس شهيد ڪري ڇڏيائون. هي واقعو سال 1778/1192 پر ٿي گذريو. شهادت کان پوء لاش 
کٹائي اچي گرهوڙ پر سندن رهڻ واري جاءِ تي دفنايائون جنهن تي پوءِ مير احمد خان شاهراد ي 
قبو ٺهرايو. 
مرغوب الاحباب“ جو مضنف نظر علي بلوچ جنهن عبدالرحيم گرهوڙيءَ جو مفصل 

احوال ڏنو آهي تنهن سندس وفات جي تاريخ هيئٺين ريت چئي آهي. 

گرهوري آنک چون او کس ندیدہ 

بخوبي در زمانش نافریده 

جهان علر در ظاهر بدانش 

بمعنی 8 وو غالو ” لن ,دة 
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گرهوڙيءَ جو دور ۽ سندس فڪر 


ٻارهين يا ارڙهين صدي سنڌ جي تاريخ ۾ هڪ طرف وڏي ڪشمڪش ۽ ڇڪتاڻ کي 
ظاهر ڪري ٿي ت ٻئي طرف انهيءَ صديءَ دوران سنڌ جا اصل باشندا ڪلهوڙا سنڌ جا حڪمران 
ٿيا. جن ۾ غلام شاھ ڪلهوڙي جهڙو ڪامياب حڪمران شامل آهي. اها صدي سنڌ لاءِ بد 
نصيبي واري ب هئي جو نادر شاه جهڙو ظالم دهليءَ کي لٿڻ کان پوءِ 1739 پر سنڌ جي پينگ 
ڪئي ۽ وڏي ڦرلٽ ۽ تباهيءَ بعد وطن واپس وريو. ليڪن اها ب حقيقت آهي ت ڪلهوڙن جو دور 
سنڌ جي ادبي تاريخ ر سونهري دور ليکجي ٿی جنهن پر ایترا وڏا عالم. صوفي شاعر ۽ مشاهير 
پيدا ٿيا جيترا ٻئي ڪنهن دور ر نظر نتا اچن. انهيءَ دور ۾ هڪ طرف شاه عبداللطيف ۽ خواج 
محمد زمان جهڙا سنڌي ٻوليءَ جا باڪمال شاعر ۽ عارف پيدا ٿيا ت ٻئي طرف مخدوم معين 
ٺٽوي. مخدوم محمد هاشم ٺٽوي. مخدوم دين محمدسيوهاتي. مخدوم عبدالواحد سیوستاني 
محمد حيات سنڌي. مخدوم ابوالحسن ڏاهري ۽ شاه فقير الله علوي جهڙا عالر ء مشاهير نظر 
اچن ٿا جن پنهنجي عربي. فارسي ۽ سنڌي تصنيفن ذريعي سنڌ جي علمي ۽ ادبي تاريخ ۾ بي 
بها اضافو ڪيو. فارسي ٻوليءَ ۾ پڂ ڪيترائي نامور شاع مصنف ۽ اديب پيدا ٿيا جن ر 
محسن ٺٽوي ۽ مير علي شير قانع جهڙن شعر و شاعري تاريخ ۽ تڏڪره نويسيءَ جي ميدان ۾ 
بي مفال ڪارناما سر انجام ڏنا. 

انهيءَ پس منظر ۽ علمي ماحول ۾ ڏسجي ٿو ت گرهوڙي ڪلهوڙن جي دور جي آخري 
وڏي علمي شخصيت آهي. سندس تصنيفات ۾ شرح ابيات سنڌيٴ جنهن ر هو خواج محمد 
زمان جي چوراسي عارفانہ بيتن جو عربيءَ ر شرح ڪري ٿى هن جي اعليٰ علمي ۽ فڪري 
صلا حيتن جو ڀرپور مظاهرو ٿئي ٿو. 

ابيات سنڌي کان پوءِ گرهوڙيءَ جو ٻيو ڪارنامو ”فتح الفضل؛ آهي. جنهن ر وري هن 
خواج محمد زمان جي ٤٤٤‏ مقولن کي عربيءَ ۾ پيش ڪري انهن جي پڻ ساڳئي ابيات سنڌي 
واري عالمان انداز ۾ عربيءَ ۾ شرح ڪيو. انهن ٻنهي ڪتابن مان اندازو ٿئي ٿو ت گرهوڙي 
اڙهين صدي پر سنڌ جو آخري وڏو عالم ۽ فاضل. عارف ۾ شاعرهو. جين سندس هن شرح مان 
ظاهر اهي هو اسلامي تصوف جي اعليٰ علمي روايت جو ماهر ۽ فارسي شاعريءَ جي هم گير 
متصوفانہ روایت جو دلداده هو. سندس مطالعو تمام وسيع نظر اچي ٿو جنهن ۾ هڪ طرف هو 
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ديدي درسگاهن جي سڀني علمن جهڙوڪ فقھ ڪلام تفسير ۽ الاهيات تي عبور جو مظاهرو 
ڪر ي ٿو اتي هو اسلامي تصوف جي وڏين هستين ۽ شاعرن جهڙوڪ غزالي ۽ ابن عربي. 
سنائي ۽ عطاں مولانا رومي ۽ شيخ سعدي. شبستري ۽ حافظ جامي ۽ صائب تي پنهنجي 
دسترس ظاهر ڪري ٿو. البت اها فهرست نامڪمل ٿيندي جيڪڏهن ان ۾ سلطان الاوليا جي 
نقشبندي نسبت سبب امام رياني مجدد الف ٿاني جي مڪتوبات کي شامل ن ڪبى جنهن مان 
پڻ گرهوڙي هن شرح اندرگهٽ ۾ گهٽ ڏھ دفعا حوالا ڏئي ٿو. بلڪ علام دائود پوٽو گرهوڙيءَ 
جي تاليفات مړ مڪتوبات فارسي جو نالو کڻي ٻڌائي ٿو ت اهي دراصل امام ربانيءَ جي 
مڪتوبات جو اختصار آهن. ان کان سواءِ گرهوڙي هن شرح م امام رباني جي اوائلي تصنيف. 
’مہدا معاد جو بہ هڪ دفعو ذڪر ڪيو آهي. 

شرح ابات سنڌي جي مطالعي مان واضح ٿئي ٿو ت انهيءَ جي تصنيف دوران تصوف 
جا هينيان ڪتاب خاص طورگرهوڙيءَ جي اڏو هئًا. 

اسار ایی الین قوقاد 

(۲) فتوحات مڪي ابن عربي 

)٣(‏ فصوص الحڪم ابن عربيي 

)٤(‏ مثنوي مولانا رومي 

() لواح مولانا جامي 

)٩(‏ گلشن راز محمود شبستري 

(۷) مڪتوبات امام رباني 

ڏٺو وڃي ت تصوف جي سموري تاريخ ۾ فڪر ۽ عرفان جي لحاظ کان اهي اعليٰ ترين 
ماخذ آهن ۽ اها ساڳي ڳالھ انهن شخصيتن جي باري ۾ ان لحاظ کان صحيح آهي ت انهن سنڌ 
هنڌ جي تصوف کي وڌ پر وڌ متاثر ڪيو آهي. هن موجوده شرح ر گرهوڙيءَ پنهنجي مرشد جي 
چوراسي بيتن جي سمجهاڻي انهن عظيم صوفين جي فڪر جي روشنيءَ ۾ ڪري ڏيکاري 
اهي. 

بهرحال جيڪڏهن ان سوال تي غور ڪجي ت آخر گرهوڙي شرح جا اهي ٻئي ڪتاب 
يعني ابيات سنڌي. فتح الفضل. عربيءَ ۾ ڇو تصنيف ڪيا. ڇاڪاڻ ت ان وقت فارسي يقينا 
عام طور وڌيڪ سمجهڻ واري ٻولي هي . ان جو جواب هي ٿي سگهي ٿو ت هن عربيءَ کي علمي 
طور وڌيڪ اهميت ٿي ڏني ۽ پنهنجي مرشد جي شاعري ۽ قولن کي عربيءَ پر پيش ڪندي هن 


| O " 


2 
پنهنجي انهيءَ عقيدت ۽ اهميت کي وڌيڪ اجاگر ڪرڻ ٿي گهريو. هونئن ب سندس اسلوب کي 
ڏسجي ت فارسيءَ جي مقابلي ۾ هو عربيءَ سان وڌيڪ مانوس ٿي لڳو جيڪا سدس طبیعت 
سان وڌيڪ مناسبت رکندڙ هئي. گرهوڙي پاڻ فارسي شاعريءَ ر طبع ازمائي ڪي آهي جيسن 
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هن ڪتاب ر هڪ ٻن هنڌن تي پنهنجا شعر اڻي ٿو. ان کان سواءِ هن خواج محمد زمان جي 
لاڏاڻي کان پوءِ. جڏهن ان جي يارهن سالن جي نينگرگل محمد کي مسند نشين ڪرايو ت ان جي 
شان ۾ ”ڪل نماٴ. نالي مختصر مثنوي لکي هئي جنهن جا چند اشعار اسان اڳ پر سلطان 
الاولياءِ جي سوانح تحت آڻي چڪا آهيون. 

گرهوڙي سنڌي زبان جو ب قادر الڪلام شاعر هو ۽ هن سلسلي ر سندس اڏو شاھ 
عبداللطيف ۽ خواج محمد زمان جي شاعري مثالي صورت ۾ موجود هئي. گرهوڙيءَ جو اهو 
ڪلام ڊاڪٽر دائود پوٽي جي عالمان تحقيق ۽ مقدمي سان پهريون ڀيرو سال 1954 ۾ شايع ٿيو 
امي. سندس انهيءَ ڪلام جا خاص موضوع هن ريت آهن. حقيقت محمدي. سوره فاتحه. ملڪ 


ڪوثر ۽ اخلاص. ست فرض. توڪل. ڪلمه طيب. ايمان جون ست صفتون. ترڪي يا ورڻي جي 
ورهاست ۽ ان کان سواءِ ڪافي تعداد سنڌي بيتن جو آهي. سنڌي بيتن پر شاه لطيف جي بيتن 
سان ڪافي مشابهت ملي ٿي بلڪ سٽن جون سٽون ساڳيون ملن ٿيون. ان مان اندازو ٿئي ٿو ت 
گرهوڙي شاه لطيف جي شخصيت ۽ شاعريءَ کان گهڻي حد تائين متاثر هو. ان جو هڪڙو وڏو 
سیت اهو ٿي سگهي ٿو ت مثنوي رومي ٻنهي لاءِ مشترڪ فڪري ورثو هو ۽ گرهوڙي تقريبا 
انهيءَ علائقي پر هو جتي شاه جي شاعريءَ جا اثرات جلد پهچي چڪا هئا. هڪڙو ٻيو سبب اها 
نوجواني جي ملاقات ب ٿي سگهي ٿي جڏهن هو چون ٿا چوٽيارين جي مدرسي ر پڙهندو هو ۽ 
شاه لطيف جو اتي اچڻ ٿيندو هو. علام دائود پوتٽي زباني روايت جي E‏ هيليون بيت 
گرهوڙي ڏانهن منسوب ڪيو آهي جنهن ۾ شاھ لطيف سان انتهائي عقيدت جو اظهار ٿيل 
آهي. 

آهي عبداللطيفت تي رضامندو رحمان 

جوڙي جنهن قرآن. سنڌيءَ ۾ صحيح ڪيو 

اهو مٿيون بيت مولانا جاميءَ طرفان مولانا روميءَ جي مثنوي بابت چيل هيين بيت 

تان متاثرٿي چيل ٿو ڏ سجي: 


معني: مولانا روم جي مشنوي جيڪا وڏي معني واري اهي فارسي زبان پر قرآن وانگر 
اهي. 

بهرحال گرهوڙيءَ جي شخصيت جو اصل ميدان سندس فڪري پهلو آهي ۽ تنهن ۾ 
وري شارح واري حيثيت وڌيڪ نمايان آهي. هتي اهو ٻڌائڻڻ ضروي آهي تہ شرح ابيات ان ڪري 
دقيق ۽ ڏکيو ڪتاب آهي ڇاڪاڻ ت ان ۾ جيڪو بحث ٿيل آهي اهو نهايت اعليٰ سطح جي 
علمي انداز ۾ ٿيل آهي. ان کان سواءِ اهو منطق ڪلام ۽ الاهيات جي ابتدائي ڄاڻ کان سواءِ 
سمجهڻ ان ڪري ب مشڪل آهي جو ان ۾ اهي مخصوص اصطلاح استعمال ڪيا ويا آهن. 
شرح ابيات جي مطالعي مان گرهوڙيءَ جي فڪر جا هيٺيان خاص نقطا نروارٿين ٿا. 

(1لف) همه اوست جي قابل قبول تشریح 

(ب) همه ازوست جنهن جو وڏي ۾ وڏو شارح امام رباني آهي ان جي وضاحت ۽ 

وای 

(ج) همه اوست ۽ همه ازوست جي ممڪن حد تائين تطبيق 

(د) ابن عربيءَ جي فڪر جو جامع ۽ مختصر جائزو 

(ھ) امام ربانيءَ جي ابن عربيءَ تي ڪيل تنقيد ۽ ان جي ڇنڊڇاڻ. 

(و) تصوف جي بنيادي مقامات ۽ حال جي سمجهاڻي 

(ز) قرآن جي ڪن آيتن جو تاويلاتي مفهوم. ابن عربي ۽ سندس پوئلڳ عبدالرزاق 
ڪاشيءَ جي حوالي سان. هتي اهو ٻڌائڻ ضروري آهي ت سنڌ ۾ تصوف جي تاريخ جي حوالي 
سان گرهوڙيءَ جي فڪر کي هڪ خاص اهميت حاصل رهي آهي. سڀ کان پهريائين فتح 
الفضل. جنهن ۾ هن سلطان الاولياءِ جي ٤٤٤‏ مقولن جو عربيءَ ۾ شرح پيش ڪيو هى انهن 
مان ۲٤٣‏ جو فارسيءَ ر شرح گرهوڙيءَ جي مرشد خواج گل محمد ”الورد المحمدي' نالي 
سان پاڻ لکيو. باقي مقولن جي شرح لکن کان اڳ هو وفات ڪري ويو ت رهيل مقولن جو شرح 
لواري درگاھ جي خاص معتقد مير سيد نور علي لکوي. ”تڪملة الورد المحمدي'“. نالي سان 
لکي پورو ڪيو. 

اهڙي طرح خليفي محمود نظاماڻي (1850/1267) جڏهن پنهنجي پیر مرشد روضي 
ڌڻي جي طريقي بابت سلوڪ جو 'ڪتاب محبوبية المحمودية لکيو ت ان ۾ ڪيترن هنڌن تي 
شاه لطيف جي بيتن سان گڏ گرهوڙيءَ جا بيت توڙي ملفوظات مان ڪي عبارتون ثبوت طورنقل 
ڪيائين جنهن مان گرهوڙيءَ جي علمي ۽ فڪري اهميت جو اندازوٿئي ٿو. 
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ٻارهين / ارڙهين صديءَ ر گرهوڙيءَ جي صوفيان فڪر ۽ عرفان جو اهو عالم هو جو پير 
محمد راشد روضي ڌڻي (1234 /1818) کان مخدوم پير محمد خط لکي گرهوڙيءَ جي هن سٽ 
جي سمجهاتي بابت عرض ڪيو. 

هر دم حج پڙهن. ڪعبو پسن ن ڪا پڙي 

جنهن جي وضاحت خاطر مثنوي روميءَ جي روشنيءَ پر کيس جواب لکي موڪليائون. 
هتي اسان شرح ابيات سنڌيءَ جي جنهن عربي متن جو عڪس ڏيئي رهيا آهيون اهو سال 
اھ جي تحرير آهي. البت ڪاتب پنهنجو نالو ن ڄاڻايو آهي. ليڪن انهيءَ.نسخي ۾ اندر 
ڪٿي ڪٿي سنڌي بيتن جي معنيٰ ۽ مفهوم بابت عربي ۽ فارسيءَ ۾ اتي جو اتي يا حاشي ۾ 
وضاحتي اشارا ڏنل آهن جيڪي پڻ وڏي معنيٰ وارا آهن. اهي تشريحي اشارا پڻ ڪنهن وڏي 
عالم ۽ بزرگ جي فهر و فڪر جو نتيجو آهن. درگاه لواريءَ وارن جي روایت مطابق اهو نسخو 
خواج محمد سعيد چوٿين سجاده نشين جي مطالعي هيٺ رهيو اهي ۽ اهي حاشيا ۽ وضاحتي 
اشارا سندس فڪر جو نتيجو آهن. ۽ ان نسخي کي هو ُتڪات الصوفيٴ جي نالي سان ٻڌائن ٿا. 
ڪاش انهيءَ نسخي جي اصل ڪاپي هٽ اچي ها ت اهي حاشيا پڻ چڱي طرح پڙهي سگهجن 
ها. بهرحال انهيءَ علمي اهميت جي پيش نظر اسان هن ڪتاب سان گڏ ان جو عڪس ڏيئي رهيا 
آهيون ت جين اهو مخطوطو هميش لاءِ سنڌ جي علمي روايت جي امانت طور محفوظ رهجي 
وڃي. 


وحدت الوجود جي سمجهاڻي کان اڳ اهو بيان ڪرڻ ضروري آهي ت تصوف ڇا آهي ۽ 
ان باري ۾ صحيح نقطءً نظر قائر ڪرڻ جو بهترين طريقو هي اهي ت اهو معلوم ڪجي ت خود 
صوفي ان باري ۾ ڇاٿا چون. صوفين جي سرواڻ جنيد بغداديءَ جو قول آهي ت صوفي اهو آهي 
جيڪو پاڻ کان فاني ۽ حق سان باقي آهي. ائين ب چيائين ت تصوف اهو اهي ت تون هر حال ۾ 
الله تعالی سان گڏ هجين. شيخ شبليءَ جو قول آهي ت صوفي اهو آهي جيڪو مخلوق کان ڪٽيل 
۽ خدا سان ڳنڍيل آهي. رويم کان پڇيو ويو ت تصوف ڇا آهي. جواب ڏنائین ت نفس جو حق 
تعال لاءِ پاڻ کي حوالي ڪري ڇڏڻ. معروف ڪرخي جو چوڻ آهي ت تصوف حقيقت کي 
مضبوط پڪڙڻ ۽ جيڪي ڪجھ مخلوق جي هٿ ر آهي ان کان اميد لاهي ڇڏڻ آهي. 
ابوالحسن نوري چيو ت تصوف نفساني لذتن کي ترڪ ڪرڻ جو نالو آهي. ذوالنون مصري جو 
قول آهي ت صوفي اهي آهن جيڪي هر حال ر هر شيءَ تي خدا جي ذات کي ترجيح ڏين ٿا. هڪ 
ٻئي صوفيءَ کان جڏهن پڇيو ويو ت صوفين جي اخلاق ۾ ڪهڙي خاص ڳالهھ هوندي آهي. 
چيائين ٻين کي خوش رکڻ ۽ انهن کي ايذاءَ پهچائڻ کان پري رهڻ. علي بن بندار مطابق تصوف 
اهو آهي ت حق کان سواءِ ظاهر توڙي باطن ر ٻيو ڪجه نظر ن اچي يعني حق ئي حق ڏسي يعني 
حق موجود جو اعتراف ڪري. 

تصوف جي انهن چند وصفن مان واضح ٿئي ٿو ت جتي تصوف جو هڪ طرف 
نظرياتي يا فڪري پهلو آهي ت ٻئي طرف ان جو عملي پهلو پڻ آهي ۽ تصوف جي تڪميل 
انهن ٻنهي کان سواء ٿي نٿي سگهي. ليڪن هتي اسان في الحال تصوف جي فڪري پهلوء 
تي روشني وجهنداسين جيڪو گهڻي پاي وحدت الوجود جي صورت ۾ ڇانيل نظر اچي ٿو. 
هڪ لحاظ سان تصوف جي اها نظرياتي ڪشش ئي اهي جنهن اسلامي دنيا جي وڏن وڏن 
ذهين انسانن کي متاثر ڪيو ۽ هنن هن سلسلي ۾ تمام گهڻو مواد نثر توڙي نظر جي صورت 
۾ ڇڏيو آهي. 

وحدت الوجود جي لفظي ياالغوي معنيٰ وجود جي هيڪڙائي يا هڪڙي وجود کي مڃڻ 
آهي ۽ انهيءَ کي عامس طون همه اوست پڻ چيو وڃي ٿو. صوفين جي اصطلاح ۾ اهو نظريو 
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جنهن مطابق هو ڪائنات ۾ صرف هڪ وجود يا هستيءَ جو اقرار ڪن ٿا ت اهو الله جو وجود آهي 
۽ هن کان سواءِ ٻي ڪنهن شيءِ جو وجود ڪونهي. البت جيڪي ڪجه ڏسجي ۽ پسجي ٿو يا 
محسوس ٿئي ٿو اهو خدا جي وجود جو مظهر آهي. ٻين لفظن ۾ هو ظاهري شين جي ڪثرت لاءِ 
چون ٿا ت اهي سپ الله تعالي جي وجود يا هستيءَ سبب نظر اچن ٿيون. 

وحدت الوجود يا همه اوست جو هڪ بلڪل عاميان يا سطحي تصور اهو اهي ت خدا 
سڀ ڪجھ آهي ۽ سڀ ڪجھ خدا آهي. انهيءَ کي انگريزيءَ ۾ ( ۵٣۸٥19٣‏ ۶) چئجي ٿو 
جنهن جو صحيح ترجمو آهي هر شيءِ خدا آهي. ٻئي طرف خدا سڀ ڪجھ آهي يا سپ ۾ خدا 
جو ظهور (۴5†4110۸| 3۸ 0) آهي, ان کي نظري وحدت يا وحدت الوحود ( ۸1۳ ۸0) ڪوٺيو 
ويو آهي. مسلمان صوفين وٽ وحدت الوجود جو دراصل اهوئي مطلب آهي ۽ اهو تصور دنيا 
جي ٻين سڀني مڏذهبن ۽ عقيدن کان جداگان ۽ ممتاز آهي. هن سلسلي ۾ صوفي سڀ کان 
پهرين قرآن شريف جي هن آيت ”هو الاول والاخر والظاهر والباطن" يعني اهوئي اول ۽ اخر 
آهي. اهوئي ظاهر ۽ باطن آهي مان استدلال وٺن ٿا. ٽين صديءَ جي مشهور صوفي محمد بن 
واسع جو قول آهي: 


مارايت شيا الا ورايت الله فيهٴ يعني مون اهڙي ڪا شىء نہ ڏئي مگر مون ان پر الله کي 
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پنجين صدي ر خواج عبدالله انصاري )1089/481( وري سالڪ جي ذاتي تجربي 
جي لحاظ سان وجودي نقطئً نظر جي سمجهاڻي هن ريت ڏني آهي. 
عشق آمد وشد چو خونم اندر رگ و پوست 
تا کرد مرا تهي و پرکرد ز دوست 
اجزاي وجودم همگي دوست گزفت 
ابيىت 0 قى همه اوست 
ترجمو: عشق منهنجي رت ر اهڙي طرح اچ وج ڪئي جو اهو منهنجي چمڙي ۽ رڳن ر 
سمائجي ويو. منهنجي وجود جا هڙئي جزا دوست پاڻ سان کڻي ويو تانجو منهنجو نانءٳ وڃي 
بچيو آهي باقي هو سڀ ڪجھ آهي. 
ان لحاظ سان چئي سگهجي ٿو ت عبدالله انصاريءَ پهريون صوفي آهي جنهن ”همه 
اوست" جو اصطلاح استعمال ڪيو آهي جين متي رباعي مان ظاهر ٿئي ٿو. ) 
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7 
بهرحال مجدالدین سنائي (وفات 1130/55( حنهن کي فارسيءَ حو پهريون وڏو 
صوفي شاعر تسليمر ڪيو ويو آهي. تنهن پنهنجي مشهور مشثنوي ”حديقة الحقيقة" ۾ خدا ۽ 
انسان جي درميان وجودي ڪيفيت کي هيئين ريت بيان ڪيو آهي. 
کی جور اد دا اا 
من وتو رفت و خدا مانده 
ترجمو: هي (ٻانهو) هن (خدا) کان ڪيئن ڌاريا الگ ليکبو. جڏهن مان ۽ تون ختم ٿي 
وئي ت پوءِ صرف خدا جي ذات رهجي وٿي. 
ایران جو ٻيو وڏو مشهور صوفي شاعر عطار (وفات 1142/537( چوي ٿو 
چشم بکشاکه جلوه دلدار 
متجلی است از در و دیوار 
ترجمو: اکيون کولي ڈس تہ یار جو جلوو در و دیوار يعني هر شي ءِ ۽ هر طرف رر اهو نظر 
یو 
فارسې زبان پر عظير صوفي شاعر مولانا رومي (وفات 672 /1273) وري پنهنجي 
مخصوص انداز ړ هین چيو: 
جمله معشوق است عاشق پرده 
زنده معشوق است #عاشق مرده 
معنيٰ: سڀ ڪجھ معشوق پاڻ آهي. عاشق پردي ۾ آهي. معشوق زنده اهي عاشق 
مئل آهي. 
فارسيءَ جي ٻئي وڏي شاعر شيخ سعدي (وفات 691 /1292( وري هينشن چئي ڇڏيو. 
رسد آدمی بجائے که بجز خدا نبیند 
بنگر که تاچه حد است مکان آدمیت 
معني: انسان انهيءَ جاءِ تي پهچي ٿو جتي کيس خدا کان سواءِ ٻيو ڪو نظر نٿو اچي. 
غور ڪر ت انسانيت جي حد مڪان ڇا آهي؟ 
انهيءَ ڪيفيت يا مشاهدي جو بيان شاه عبداللطيف هن ريت ڪري ٿو: 
مون کي الکڙين. وڏا ٿورا لائيا 
ت پڻ پرين پسن. جي کڻان کر سامهون 
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هڪ ٻئي بيت پر وري نهايت پر اثر انداز پر چيائين. 


دذسڻ ڏسين جي ت همه کي حى چين 
شارڪ شڪ پر ني انڌا انهيءَ ڳالھہ ر 
ليڪن سئي کان وڌيڪ همه اوست جو کلم کلا اظهار مولانا جاميءَ لوائح جي هن 
رباعيءَ ۾ ڪيو آهي. 
هم سایه و همنشین و همره همه اوست دردلق و گدا و اطلس شه همه اوست 
درانجمن فرق و نهانخانء حمع بالل فما رست جر اة هنو وت 
ترحمو: پاڙيسري. گڏ رهندڙ ۽ گڏ هلندڙ اهوڻي آهي. فقير جي گودڙيءَ ۾ ۽ بادشاھ جي 
پوشاڪ ر اهوئي آهي. ظاهري مجلس توڙي باطني محفل ۾. خدا جو قسم اهوئي آهي. وري 
خدا جو قسم اهوئي آهي. 
مٿي آيل شعرن توڙي هن مهل تائين ٿيل بحث مان ظاهر ٿئي ٿو ت وحدت الوجود 
صوفين وٽ هڪ قسم جو باطني يا اندروني تجريو آهي. اها هڪ ڪيفيت يا احساس آهي جنهن 
کي هو ان ريت بيان ڪن ٿا. امام غزالي پنهنجي هڪ مختصر مگر مشهور تصنيف مشڪواه 
الانوار ۾ هن باري ۾ ڏاڍي سئي سمجهاڻي ڏني آهي: 
”خدا جا عارف عروج حاصل ٿيڻ کان پوءِ جڏهن حقيقت جي واديءَ پر قدم 
رکن ٿا ت اهي سپ هن ڳالھ تي متفق نظراچن ٿا ت هنن سواءِ هڪ ذات جي وجود 
جي ٻئي ڪنهن کي نہ ڏٺو آهي. انهن مان ڪي اهڙا آهن. جن جي اها حالت معرفت 
۽ علم جي بنياد تي آهي پر ڪن جي وري اها حالت ذوق ۽ حال سبب آهي. هنن 
جي نظرن کان ڪثرت گم ٿي وڃي ٿي ۽ هو پاڻ وحدت ر غرق ٿي وڃن ٿا. بلڪ 
اتي سندن عقل ب غائب ٿي وڃي ٿو ۽ هو اهڙي حالت کي پهچي وڃن ٿا جتي ال 
کان سواءِ ٻي ڪاب ياد وٽن باقي نٿي رهي. گويا هو پاڻ کي ب وساري ويهن ٿا. 
مطلب ت هنن لاء الله کان سواء ٻيؤ ڪو باقي نقو رهي ۽ مٿن اهڙو خمار چڙهي وڃي 
ٿو جو سندن عقل جواب ڏئي بيهي رهي ٿو. تانجو انهن مان هڪڙو ”انا الحق" 
چئي وينو تہ ٻيو وري سبحاني ما | عظم شانيٴ چوڻ لڳو ۽ ٽئين وري ماف الجبه 
الا اله چئي ڏنو. عاشق جڏهن سڪر جي حالت ۾ ڪلام ڪن ٿا ت انهن جي باري 
۾ خاموشي اختيار ڪجي ۽ اهڙين ڳالهين کي پڌرو ن ڪجي. پر جڏهن سندن عقل 
موٽ کائي ٿو جيڪو هن ڌرتيءَ تي خدا جي تارازيءَ وانگر آهي ت هو سمجهن ٿا ت 
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اها ڪيفيت اتحاد يعنى ملى هڪ ٿى وڃڻ واري ن آهي. جيتوڻيڪ ان وانگر آهي. 
جيئن هڪڙي عاشق عشق جي غلبي هيٺ چيو آهي: 
انا من اهوی و من اهوی اا 


معنيٰ: اء اهوئي آهيان جنهن سان محبت ڪريان ٿو ۽ جنهن سان پيار ڪريان ٿو اهو اءِ 
آهيان. اسين ٻ روح اهيون هڪ بدن پر مليل! 

هن ۾ ڪا اچرج جي ڳالھ ناهي ڇو ت اهو ائين آهي. جيئن ڪو ماڻهو اوچتو آئيني 
۾ پنهنجي تصوير کي ڏسي ۽ هن اڳ پر آئينو ڏٺو ئي ن هجي ۽ اهو سمجهڻ لڳي ت هن 
آئيني پر جيڪا صورت ڏئي آهي اها آئيني جي شڪل آهي. جيڪا ان سان مليل يا چنبڙیل 
آهي. 

اهڙيءَ طرح ڪو ٻيو وري شيشي جي گلاس ۾ شراب ڏسي ان جي رنگ کي شيشي جو 
رنگ سمجهي ٿو ۽ اهو خيال سندس تھ پر پختو ٿي وڃي ٿى جيئن ڪنهن چيو آهي. 


رق الزجاج ر رقت الخمر و تشابها فشا کا امر 
فکانما خمر ور ا قدح و کانما قدح و 3 خمر 


معني: شفاف پيالو ۽ رنگين شراب. ٻنهي جي ملڻ سان معاملو مشڪل ٿي پيو. هڪ 
لحاظ کان ڄڻ صرف شراب هو ۽ پيالو ڪون هو. ٻئي لحاظ کان ڄڻ رڳو پيالو هو پر شراب ڪون 
هو. 
”هتي انهن ٻنهي ڳالهين پم فرق آهي: شراب پيالي جي صورت ۾ آهي. يا 
هيئن چئجي ت پيالو شراب جو آهي. جڏهن اها حالت واقع ٿئي ٿي ت پوءِ چو ت 
سالڪ فنا ٿي چڪو آهي. بلڪ ا حالت کي فناءَ الفنا چون ٿا. دراصل اتي هو 
پنهنجو پاڻ کان بلڪ ان جي فنائيت کان ب فنا ٿي پوندو آهي. کيس پنهنجي حالت 
جي سڌ ب ن رهندي آهي ت هو ڪهڙي حالت ۾ آهي. جڏهن اها حالت ٿي وڃي ت 
مجاز يا ظاهري لحاظ سان چئبو ت هو وصل جي حالت ۾ آهي پر هونئن حقيقت 
جي لحاظ کان هو وحدت جي حال اهي . 
آخر پر غزالي هي نتيجو قائر ڪري ٿو ت جهڙيءَ طرح روشني يعني نور جي ڪري ڪي 
شيون سايون. ڳاڙهيون. ڪاريون وغيره وغيره. نظر اچن ٿيون ۽ روشني پاڻ نظر نٿي اچي. اهو 
ساڳيو مثال خدا جي ذات جو آهي. ان ڪري هو چوي ٿو ت دراصل ”لا اله الا اله" يعني ناهي 
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ڪوئي معبود مگر الله عوام جي توحيد آهي. پر ”لا هو الا هو" ناهي ڪوئي مگرهى خواص جي 
توحيد آهي. 

امام غزالي جي زماني يعني ڇهين صديءَ تائين صوفي پنهنجي مشاهدي کي ان 

نموني بيان ڪندا رهيا ۽ ان ڳالھ تي پڻ زور ڏنو ويو ت اها ڪيفيت صرف ”فنا" جي نتيجي ۾ 


ئي ظاهر ٿي سگهي ٿي. مطلب ت ان وقت تائين وحدت الوجود جو اهوئي مفهوم سمجهيو ٿي 
ويو. ليڪن ڇهين صديءَ ۾ ٿي اندلس جي شهر مرسيہ ۾ محمد بن علي 
(560 /638-1164 /1240) جيڪو اڳتي هلي محيي الدين ابن عربي جي نالي سان مشهور 
ٿيو. تنهن وحدت الوجود جي فڪر جي نئين رنگ ڍنگ ۽ نون علمي اصطلاحن سان اهڙي 
زوردار تشريح ۽ تعبير ڪي جو کانئس پوءِ اسلامي دنيا ر وجودي فڪر سندس نالي سان 
سڃاڻپ ۾ اچڻ لڳو. 

جين متي ذڪرٿي چڪو ت وحدت الوجود جو نظريو ابن عربيءَ کان اڳ جو آهي. بلڪ 
حقيقت اها آهي ت وحدت الوجود جو اصطلاح ابن عربي پاڻ استعمال ڪيو ئي ناهي. هو چوي 
ٿو تہ وجود صرف حق تعاليٰ جو آهي. ڇو ت هو وجود جي تعريف ئي اها ٿو ڪري ت جيڪو پنهنجو 
پاڻ قائر هجي يعني ٻئي ڪنهن جو محتاج ن هجي ۽ اهو تر صرف خدا جي ذات آهي. تنهن 
ڪري وجود ب صرف ان جو آهي. باقي ٻيون سڀ شيون يا ڪائنات موجود ت آهن پر انهن جو 
وجود ناهي. هو خدا جي وجود کي وجود مطلق ب ان لحاظ کان ڪوئٺي ٿو. جين ت ٻيون شيون 
پنهنجي وجود لاءِ هن جون محتاج آهن. تنهن ر ڪري انهن تي وجود جو اطلاق نٿو ڪري 
سگهجي. انهيء ڪري مخلوق يا عالر لاءِ هو ممڪن جو اصطلاح ڪر اڻي ٿو. يعني خدا جي 
وجود کان سواءِ ٻيو جيڪي ڪجه آهي. اهو ممڪن جي تعريف ر اچي ٿو. انهيءَ لحاظ کان هو 
وجود کي واجب سمجهي ٿو يعني واجب الوجود. مطلب ت وجودي صوفين وٽ وجود خدا جي لاءِ 
آهي ۽ اهو واجب آهي ۽ ٻيو سڀ ڪجھ ممڪن جي تعريف ر اچي ٿو. هتي هڪ ٽيون اصطلاح 
ممتنع ب سمجهي ڇڏڻ گهرجي يعنئجيڪو ن واجب آهي ن ممڪن. ٻين لفظن ۾ جيڪو وجود 
ٿي نہ ٿو سگهي. 

وجود جي وڌيڪ وضاحت ڪندي صوفي چون ٿا ت اهو ازلي آهي, غیرمخلوق آهي. 
ناقابل تعريف ۽ ناقابل فنا آهي, ڪثرت کان پاڪ آهي. يعي هر لحاظ کان واحد آهي. بي مثل ۽ 
يڪتا آهي. ظاهر آهي ت. اهڙو جود صرف خدا جو آهي. واجب يا وجود جي تعريف ڪندي چون ٿا 
ت اها هستي جنهنجو نہ جسم آهي ن ماپ آهي. اهو ان وقت ب هي جڏهن ڪا شيءِ ن هئي ۽ 
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تڏهن ب هوندو جڏهن ڪا شيء نہ هوندي. يعني هو پنهنجو پاڻ موجود آهي. هو زمان ۽ مڪان ۽ 
طرف کان پاڪ آهي. ڪنهن ب قسم جو عقل. فهم. ادراڪ ۽ حواس ان کي سمجهڻ کان قاصر 
آهن. انهيءَ کي واجب الوجوب ب چون ٿا. 

خدا يعني ڪائنات جي خالق جي باري ر اهو نظريو رکڻ کان پوءِ اچو ت ڏسون ت وجودي 
صوفي مخلوقات. موجودات يا ڪائنات جي باري ۾ ڇا ٿا چون. ابن عربي چوي ٿو ت هيءَ 
ڪائنات يا عالم ذات باري تعالٰ جي اسمن (5ئName)‏ ۽ صفتن ( 5ں ط۲٤‏ ) جي تجلي یا 
جلوه گري يا ظهور آهي. هن جو چوڻ آهي ت اسين وجود کي نٿا ڏسي سگهون. البت اسان ان 
وجود جا آثاريا علامتون جيڪي ظاهري شيون آهن. انهن کي ڏسون ٿا يا محسوس ڪريون ٿا 
انهيءَ ڪري چيو ويو اهي ت عالم لفظ علر مان نڪتو آهي. جنهن جي معنيٰ آهي نشان يا 
سڃاڻ. صوفي ان ڪري ما سوي الله کي عالم چون ٿا جو ان سان خدا جي اسمن ۽ صفتن جي 

جاڻپ ٿئي ٿي. اهڙيءَ طرح هي ڪائنات شين جو مجموعو آهي. شيءِ لفظ جو عربيءَ ۾ مادو 

شاءَ, يشاءَ آهي. يعني جيڪي هن (خدا) گهريو يا گهري ٿو. مطلب ت هر شيءِ وجود جي ڪا صفت 
يا خاښ يٽ کي قار ڪي کي ۾ ن ڪري هر هيعدا جي نهن نهن ابر سان مناښېټ 
رکي ٿي. انهيءَ ساڳي ڳاله کي هو ان طرح ب بيان ڪن ٿا ت موجودات يا مخلوقات يا ممڪنات 
خدا جي اسمن ۽ صفتن جي تجلي آهي يا ان کي نور جو ظهور يا مظهر يعني ظاهر ٿيڻ جي جاءِ 
چون ٿا. ڇو ت انهيءَ ظهور سبب ئي اهي موجود آهن. جيڪڏهن اهو ظهور ن هجي ت جيڪر 
شيون عدم ۾ هجن. 

هتي هيءَ ڳالھ ب سمجهڻ صضروري آهي ت ابن عربي ۽ ٻين وجودي صوفين وٽ ”عدم 
(89ط-٣N0)‏ جي خاص معني يا مفهوم آهي. ابن عربي چوي ٿو ت عدم جو مطلب ڪجه 
تاهي؛ هرگز ناهي بلڪ عدم مان مراد شين جي ظاهر ٿيڻ کان اڳ واري اھا حالت اآهي. جنهن 
جي خدا جي ذات يعني وجود سان هڪ خاص مناسبت آهي. هو جڏهن وجود جو اطلاق صرف الله 
جي ذات تي ڪن ٿا ت انهيءَ جو لازمي نتيجو اهو ٿو نڪري ت هو مخلوق يا غير خدا کي يعني 
خدا کان سواءِ ٻيو سڀ ڪجھ ان کي عدم چون ٿا. ٻين لفظن ر هڪ طرف واجب ۽ وجود لازم 
ملزوم آهن ت ٻئي طرف ممڪن لاءِ عدم ضروري آهي. هينئن ب چئي سگهي ٿو ت وجود ۽ عدم 
متضاد ۽ مقابل حالتون آهن. 


وجودي صوفي عدم کي ڪجه ناهي جي برابر ان ڪري نٿا سمجهن جو هو چون ٿا ت 
جيڪڏهن اهو واقعي ڪجھ ناهي ت پوءِ عدم يعني ڪجھ ناهي مان ڪجھ ڪيئن پيدا ٿيو. 


١ ۸ ہے‎ 


يعني عدم مان ت عدم ئي پيدا ٿيندو. ابن عربيءَ جو مشهور فقرو آهي: 
العدمر لايوحدوالعدي عد 
يعني عدم آهي ئي ڪون بلڪ عدم عدم ئي آهي . 
هاتي وحدت وجود جي لحاظ سان وجود هڪڙو آهي ۽ اهو خدا آهي. پر جين ت عدم 
وجود جو ضد آهي ۽ خدا جو ڪو ضد ن آهي ان ڪري عدم جو وجود ب ناهي ان کي عدم محض 
Non-being )‏ /) چئُجي ٿو. انهيءَ ڪري وجودي صوفي هن ڪائنات يا مخلوقات 
کي وجود جا تعینات (٣٥ااھںلا۷ا۵ہا)‏ ۽ تقیدات (5٥ااھ†ا٣اا)‏ جو نالو ڏین ٿا جنھن 


ڪري شيون ظاهري صورت ر مو جود نظر اچن ٿيون. 
هتي هو هن ڪائنات يا عالمر کي عدم اضافي ( 9" iمط-٣‏ 0× ه۷۵ھاR6)‏ سڏڻ لاءِ 
تيارٿين ٿا. مولانا رومي وٽ پڻ عدم جو اهو ساڳيو تصور آهي. جيڪو سندس هيين شعرن ر 
ملي ٿو: 
ما عدم هائیم و هیستهائی ما 
تو وجود مطلقی فانی نما 
معنيٰ: اسان عدم آهيون ۽ اسان جي هستي پڻ. تون وجود مطلق آهين پر ڏسڻ ۾ ڪون 
E.‏ 
هڪ ٻئي شعر ر رومي عدم کي قدرت جو خزانو ڪوئٺي ٿو. 
پس خزانه صنع حق باشد عدھ 
ن اروق زو عطا هادمبده 
معنيٰ: پوءِ حق تعال جي ڪاريگريءَ جو خزانو عدم آهي. ڇو ت انهيءَ منجهان ئي 
هرگهڙي ۽ هر پل نيون عطائون ڪري ٿى ليڪن عدم جي انهيءَ تصور جو اهو نتيجو نہ وٺڻ 
کپي ت وجود عدم جو محتاج آهي. بلڪ حقيقت اها آهي ت عدم يعني نيستي يا ڪين يا 
”ڪجھ ن“ جو تصور ئي نٿو ٿي سگهي. انهيءَ ڪري ت صوفي وجود کي واجب يعني خدا کي 
واجب الوجود سمجهن ٿا. وري ڇاڪاڻ ت واجب هڪ کان زياده نٿا ٿي سگهن. تنهن ڪري اهو 


٣‏ وجود. ممڪن ۽ عدم کي رياضيءَ جي هن مساوات ذريعي ظاهر ڪري سگهجي ٿو. 
وجود= ممڪن - عدم 

تنهن ڪري عدم = ممڪن - وجود 

تنهن ڪري ممڪن = وجود + عدم 


واحد پڻ آهي. هي جو عام طور عقيدو اهي ت حق تعال مخلوقات کي عدم مان پيدا ڪري 
ٿو ت ان جو مطلب اهو ناهي ت اهي شيون سندس علم ر ب ڪون هيون يا انهن جو علمي 
وجود ب ڪون هو. بلڪ وجودي صوفي چون ٿا ت ازل کان ابد تائين انهن شين جو حق تعاليٰ 
وت غلم وجرد آھی ٭ ای٤‏ کی این غری اعیان کاب احا غین قاتا ڪونی :ی انان 
کي علمي صورتن جو نالو ب ڏنو وڃي ٿو. اعيان جي باري ړ اصل دليل ئي اهو اهي ت شيون 
عدم مان وجود ر ڪون ٿيون اچي سگهن. ڇو ت عدم مان عدم ئي وجود ۾ ايندو. انهيءَ 
ڪري چون ٿا ت مخلوقات حق تعاليٰ جي ظهور يعني تجليءَ کان بغير ناممڪن آهي ۽ حق 
تعالٰ جي تجليءَ جي صورت اعيان ثابتہ کان سواء ممڪن ناهي. هاتي جڏهن اعيان ثابت 
صرف حق تعاليٰ جي علم ۾ ثابت آهن تڏهن ت ابن عربي انهن لاء چوي ٿو ٬ُالاعيان‏ ما 
شمت رائحة الوجودٴ يعني اعيان اهي آهن. جن وجود جي بوءِ ن سنگهي آهي. پر جڏهن انهن 
تي حق جي تجلي پوي ٿي ت اهي اعيان خارجي يعني مخلوقات يا موجودات جي صورت ر 
ظاهر ٿين ٿا. انهيءَ ڪري هنن ظاهري شين يا مظاهر کي اعيان يا باطني وجود جو ائينو پڻ 
چيو وڃي ٿو. 

هن سڄي بحث کي هڪ عام مثال ذريعي وڌيڪ چٽو ڪري سگهجي ٿو ۽ اهو آهي 
ڪنهن انجنيئر جي ذهن ر هڪ گهر جو اهو نقشو جيڪو ٺهڻ کان اڳ سندس ذهن ۾ آهي. 
جيستائين اهو نقشو سندس ذهن يعني باطن ۾ آهي ت اهو عين ثابت آهي پر جڏهن اهو ٺهي ويو 
ت اهو عين خارج آهي. ان جو جيڪو سندس ذهن رهو. هڪ لحاظ سان ائين پڻ چئي سگهجي 
ٿو ت اهو ٺهيل گهر انجنيئر جي ذهن ر ايل نقش جو عين اهي ساڳيءَ ريت وجودي صوفي 
مخلوقات يا موجودات لاءِ چون ٿا ت اها حق تعاليٰ جو عين آهي. پر ور ي هڪ ٻئي لحاظ کان 
ڏسو ت ٺهيل گهر پنهنجي انهيءَ صورت ر انجنيئر جي ذات جو غير ب آهي. ڇو ت اهو خارجي 
طورموجود آهي. ابن عربي فتوحات مڪي ۾ اها ساڳي ڳالھ هنن لفظن ر چوي ٿو. ٴُسبحان من 
اظهرالاشياء وهوعينها. 

معنيٰ: پاڪ آهي اها ذات جنهن پاڻ کي شين ر ظاهر ڪيو ۽ پاڻ انهن جو عين آهي. 

فتوحات ۾ هڪ ٻي عبارت پڻ هن ريت ملي ٿي. 

الحمدلله الذي اوجد الاشياء وهو عينها يعني تعريف الله تعالٰ جي جنهن شين کي وجود 
۾ آندو۽ پاڻ انهن جو عين آهي. 

هڪ ٻئي هنڌ ان جي وضاحت ڪندي هنين چوي ٿو. 
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ترجمو: ڄاڻ ت بيشڪ الله تعالی تي وجود جي صفت وارو آهي. ٻي ڪا بہ سيءِ 
ممڪنات منجهان وجود جي صفت سان نہ آهي. انهيء ڪري اء چوان ٿو ت حق تعال ئي عين 
وجود آهي. رسول الله ی جو قول الله آهي ۽ هن سان ٻي ڪا شيء ناهيٴ جو اهو ئي مطلب آهي. 

انهيءَ پس منظر ر هو فصوص الحڪر جي فص هاروني ۾ عارف جي وصف هنن لفظن 
۾ ڪري ٿو. 


فان العارف مء | : اه 


معنيٰ بيشڪ عارف اهو اهي جيڪو حق کي هر شيءِ ر ڏسي ٿو بلڪ هر شيءِ کي هن 
جو عين ڏسي ٿو. 
فص ادريسہ ر وري هينن چوي ٿو. 


ترجمو: حق تعالٰ وجود جي اعتبارکان موجودات جو عين آهي ۽ انهن کي محدثات جو 
نالو ڏنل آهي. جيڪي پڻ ذات پر اعليٰ آهن. ڇو ت هن کان سواءِ ٻيو ڪو آهي ئي ڪون . 

هتان معلوم ٿيو ت ابن عربي جڏهن خالق ۽ مخلوق يا خدا ۽ عالمر کي هڪ ٻئي جو 
عين چوي ٿو ت ان کي هڪ خاص معني جي لحاظ سان ائين چوي ٿو. ڇو ت هو ساڳئي وقت 
عالر کي حادث (پيدا ٿيل) مڃي ٿو ۽ خدا کي قديم يعني ازلي تسليم ڪري ٿو. ابن عربيءَ 
جي عينيت تي اهو عام اعتراض آهي ت هو عينيت مان مراد خدا کي ڪائنات جي برابريا ان 
جي هو بهو سمجهي ٿو يا وري چيو وڃي ٿو ت هن ڪائنات ۾ جيڪي شيون يا صورتون ۽ 
مظهر آهن. انهن سڀني جو جوڙ (۲0۲31 , ٣‏ 8) حق تعاليٰ جي وجود برابر آهي. پر اسان ڏٺو 
ت ائين ناهي. دراصل وجودي صوفي جڏهن چون ٿا ت حق تعاليٰ شين جو پاڻ عين آهي ت ان 
جو مطلب آهي ت اهي شيون جيڪي پهريائين اعيان ثابتہ طور سندس علم ۾ هيون. اهي 
هينر سندس اسمن ۽ صفتن جي تجليءَ سببان ظاهر ٿي پيون آهن يا خارجي طور موجود 
آهن. دراصل جڏهن وجودي صوفي خدا کان سواءِ ٻي ڪنهن شيءِ جو وجود تسليم نٿا ڪن ت 
پوءِ ڪائنات يا مخلوقات جو خدا جي عين هجڻ جو سوال ئي نٿو پيدا ٿئي. البت هتي اهو 
سوال پيدا ٿئي ٿو ت پوءِ هو هن عالم کي ڇا ٿا سمجهن. ابن عربي ۽ هن جي پوئلڳن جي نظر 


XX 


۾ هن عالر جي حيثيت موهوم يعني وهمي ۽ خيالي آهي. ٻين لفظن ر عالم اعتباري. 
اضافي ۽ ظلي آهي ڇو ت وجود حقيقي ۽ وجود مطلق فقط خدا جي ذات آهي. فص يوسفي ۾ 
سندس الفاظ آهن. 

فالعالر متوهم ماله وجو د حقيقي 

يعني پوءِ هي عالم وهمي يا خيالي آهي ۽ ان جو وجود حقيقي ناهي. 

اتي ئي ابن عربي چوي ٿو ت هن عالم يا ڪائنات جي خدا سان اهڙي نسبت اهي. 
جهڙي پاچي جي انسان سان هوندي آهي ۽ انهيءَ ڪري عالم ظل الله آهي. گويا ان جو وجود 
اضافي آهي ۽ تعينات ر مقيد آهي. جهڙيءَ طرح ڪنهن انسان جو پاڇو ذاتي لحاظ کان معدوم 
آهي. پر ان انسان سان موجود آهي. اهڙيءَ طرح هي عالم ذاتي طور معدوم پر خدا جي ذات سان 
موجود آهي. ٻين لفظن ۾ ائين چئبو ت حق جي نسبت يا ظل هجڻ ڪري عين حق آهي. پر 
ڪائنات جي نسبت سان اهو غير حق آهي. يا هينئن ب چئي سگهجي ٿو ت هي عالم تعين ۽ 
تقيد جي اعتبارکان وجود مطلق جو غير آهي پر اصل حقيقت يعني هويت جي اعتبار کان عين 
حق آهي. 

وجودي فڪر جو هڪ ٻيو بنيادي نڪتو حق تعاليٰ ۽ انسان جي درميان قائم باهمي 
تعلق يا نسبت کي سمجهڻ آهي. عام مذهبي لحاظ سان اهو سنئون سڌو خالق ۽ مخلوق وارو 
تعلق آهي. ليڪن صوفين وٽ ۽ خاص طور وجودي صوفين وٽ اهو خالق ۽ مخلوق وارو تعلق 
ت آهي ئي آهي. پر اهو ان کان وڌيڪ انوکو ۽ ناقابل بيان پڻ آهي. ابن عربيءَ فص هودي ۾ چوي 


تو: 


معني: هر ڏسندڙ ر هو پاڻ ڏسندڙ اهي ۽ هرنظر ايندڙ ۾ هو پاڻ نظر اچي ٿو. 
اتي ئي هڪ شعر ۾ر چوي ٿو: 
کن کون کا اهر الواحد الذي 
قار كونى فونه ولذاقلت يغتذي 
ترجمو: پوءِ سمورو وجود هو پاڻ آهي. هو اهڙو واحد اهي جنهن سان منهنجو وجود قائم 
آھی. 
حديث ر ملي ٿي. کنت سمعه جله ال 


يمشى بها. معنيٰ مان هن جي ٻڌڻ واري سگھ هوندو آهيان جنهن سان هو ٻڌندو آهي. ۽ جنهن 
سان هو ڏسندو آهي. ان جو هٿ هوندو آهيان جنهن سان هو پڪڙيندو آهي ۽ هن جون ڄنگهون 
هوندو آهيان جنهن سان هو هلندو آهي. 

فص ڪلمه عيسوي ۾ انهيءَ ساڳي ڳالھ کي وڌيڪ عمومي انداز ر شعر جي صورت ر 
هن ريت بيان ڪري ٿو. 

فلولاه ولو لا نا فما ڪان الذي ڪانا 

معني : جيڪڏهن هو (ظهور) ن ڪري ها ۽ اسين ن هجون ها. پوءِ هي جيڪي ڪجھ 
آهي. اهو ن هجي ها. 

وري هڪ هنڏ چوي ٿو ت جين واجب ۽ ممڪن جو دارو مدار هڪ ٻئي تي آهي تين 
واجب ۽ ممڪن کي هڪ ٻئي جو احتياج آهي. اهي هڪ ٻئي کان بي نياز نٿا ٿي سگهن يا 
الڳ نٿا ٿي سگهن. منطقي لحاظ کان هيئن چئبو تہ وأاجب جو تصور ئي تڏهن ڪري سگهبو 
جڏهن ممڪن جي تعريف مقرر ڪبي. اهڙيء طرح ممڪن جي تصور لاءِ واجب جو هج 
ضروري آهي. 

مولانا رومي خدا ۽ انسان جي باهمي تعلق بابت ذرا مختلف انداز پړ وري هنن چیو 


هو: 
اتصال بي تڪيف و بي قياس 
هست رب الناس را با جان ناس 
معنيٰ: اهو وصال بي ڪيفيت ۽ عقل ۽ سمجھ کان ٻاهر هوندو آهي. اهڙو ئي وصل 
انسانن جي رب کي پنهنجي ٻانهن جي ساھ سان آهي. 
منويءَ پر هڪ ٻئي هنڌ وري هينئن چيَاقي: 
متصل ني ضف يني اي ڪمال 
بلڪ بي چون و چگو /ن و اعتلال 
معنيٰ: هو (مخلوق سان) نہ ڳنڍيل آهي نہ جدا. اي ڪامل انسان. بلڪ اهو مامرو ڇو ء 
ڇا. ڪين ۽ ڪهڙي (اسبابن) کان مٿي آهي. 
شاھ لطيف پڻ مثنويءَ جي انداز فڪر کان متاثر ٿي خدا ۽ انسان جي باهمي تعلق 
بابت چيو هو. 
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هو پڻ ڪونهي هن ري. هيءَ ن هنهان ڌار‎ 
الانساء انا ۵ پرورج پچار‎ 
ڪندا ويا توان عالر عارف اهڙي‎ 

سلطان الاولیا خواجه محمد زمان وڌيڪ علمي اصطلاح ڪرم آڻيندي هيئين بيت 


۾ سموري وجودي فڪ ر کي سموئي ڏيکاريو آهي. 

صورت معني وچ ۾. ڪونهي وچ وچا 

هون سڃاپي هن ري. هيءَ مور نہ موجودا 

ڪٿي جوهر ڪوئجي. ڪٿي عرض آهي 

حقيقت هيڪاه. پر نالن متي ناه ڪو 
ابن عربيءَ جي وجودي فڪر ر هڪ وڏو بحث تنزیه ( 8619 0 (The On ness‏ ۽ 
تشبیه (8ئ9٣ا٣۲‏ اه iityاipاuص‏ ه٣٣)‏ اهي. تنزیه جو مطلب اهي ت خدا جي ذات کان 
مخلوق جي صفتن جي نفي ۽ تشبيه جو مطلب آهي ت مخلوق کي خدا جي صفتن سان 
سينگاريل سمجهڻ. انهيءَ سڄي بحث کي خدا (وجود) جي ذات ۽ صفات جو مسئلو ب ڪوٺي 
سگهجي ٿو. ابن عربيءَ وٽ هن سلسلي ۾ خالق ۽ مخلوق يا حق تعاليٰ ۽ ڪائنات. مطلق ۽ 
مقيد. قديم ۽ حادث. رب ۽ عبد جا اصطلاح پڻ ملن ٿا. ابن عربيءَ وٽ خالق ۽ مخلوق جو تعلق 
تنزيه (خدا جو ڪائنات کان الڳ ۽ ماورا) ب آهي ت تشبيه (پاڻ ۾ مليل يا ساري يعني سير 
ڪندڙ) ب آهي. هن جي نظر ر انهن ٻنهي مان ڪوب هڪڙو تصور انهيءَ نسبت جي تھ تائين 
پهچڻ لاء ناڪافي آهي. هو چوي ٿو ت تنزيه محض جو تصوريعني ت حق تعاليٰ بي صورت ۽ هن 
عالر کان الڳ يا ماوريٰ آهي جو مطلب خود هن جي ذات کي هڪ لحاظ کان محدود ۽ مقيد 
ڪرڻ آهي. ڇو ت ائين چئي هڪ حد پيدا ڪئي وئي آهي. جڏهن ت خدا جي ذات بابت ڪنهن ب 
قسم جي حد يا قيد جو تصور نٿو ڪري سگهجي. ساڳيءَ ريت تشبيه محض يعني خدا کي صرف 
عالر جي صورتن يا مظهرن ر ڳولڻ ب هڪ لحاظ کان سندس ذات جي تحديد يا تقييد آهي. هن 
سلسلي ۾ ابن عربيءَ جو وڌيڪ مضبوط دليل اهو آهي تر قران شريف جي ڪيترين آيتن مان 
تنزيه تت ڪيترين مان تشبيه ظاهر ظهور نظر اچي ٿي. تشبيھ جي سلسلي ۾ هو ونحن اقرب اليه 
من حبل الوريد. وهو معکر اڀنما کنتم يعني اسان وڌيڪ ويجهو آهيون. انهيءَ کي ساھ جي رڳ 
کان ۽ هو توهان سان گڏ آهي. جتي توهان آهيى جهڙين آيتن مان استدلال وٺي ٿو. البتہ قرآن 


شريف جي هن آيت ليس ڪمثله شي وهو السميع العليم. يعني هن جي مثل ڪا شيء ناهي ۽ 
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اهو ٻڌندڙ ڄاڻندڙ آهي. بابت هو چوي ٿو ت هن آيت جي پهرين حصي ۾ ليس ڪمثله شي ر تنزيه 
۽ پوئين حصي وهو السميع العليم ر تشبيه جو مفهوم سمايل آهي. 
ابن عربيءَ هيءَ سڄو بحث فص نوحيه ر ڪيو اهي جتي هو چوي ٿو: 
فان قلت بالتنزیه کنت مقیدا 
وان قلت ابالتشبية ”كنت مخددا 
وان قلت بالامرین کنت مسددا 
و كنت اماما فى المعارف سيدا 
فمن قال بالاشفاع کان مشرکا 
ومن قال بالافراد کان موحدا 
قاباك _ والفخبة ان كيت اا 
واياك والتنزیه ان كنت مفردا 
فما انت هو بل انت هو و تراه فی 
عين الامور مسرحا مقيدا 
ترجمو: جيڪڏهن تون رڳو تنزيه جو قائل آهين ت تون (خدا کي) مقيد ڪرڻ وارو آهين. 
پر جيڪڏهن رڳو تشبيه جو قائل اهين ت تون (خدا کي) محدود ڪرڻ وارو آهين. پر جيڪڏهن 
تون ٻنهي جو قائل آهين ت پوءِ سڌي رستي تي آهين ۽ معرفت وارن جو اڳواڻ ۽ سردار آهين. 
ليڪن جيڪو ٻيائي (خلق ۽ حق کي الڳ سمجهي) رکي ت اهو مشرڪ آهي. پر جيڪو ٻنهي کي 
هڪ ٿو مڃي ت اهو موحد آهي. 
لهذا مٿين بحث جي پيش نظر ابن عربي اهو نتيجو قائر ڪري ٿو ت تقيد جو اطلاق 
خود تقيد آهي ۽ مطلق اطلاق جي قيد سان وري مقيد آهي. ٻين لفظن ۾ مطلق جو تصور مقيد 
کان سواءِ نٿو ڪري سگهجي ۽ مقيد وري مطلق کان سواءِ قائر رهي نٿو سگهي. 
ابن عربي فتوحات مڪيه ۾ تنزيه ۽ تشبيه جي سمجهاتي هڪ ٻئي تمثيلي انداز ۾ 
ڏيندي چوي ٿو ت هيءَ ڪائنات ظلمت آهي ۽ نور حق پڌرو آهي. پر جيئن نور ۽ ظلمت يعني 
روشني ۽ اونداهي ٻئي گڏ نتا ٿي سگهن ۽ جيڪو رات کي ڏسي ٿو سو ڏينهن کي نٿو ڏسي ۽ 
ساڳيءَ ريت جيڪو ڏينهن کي ڏ سي ٿو سو رات کي نٿو ڏسي. انهيءَ ڪري اهوئي ظاهر آهي ت 
باطن ب آهي. ٻين لفظن ر حق ۽ خلق ٻئي واضح آهن. ليڪن جيڪو.مخلوق کي ڏسي ٿو سو 
حق کي نتو ڏ سي: اهڙيءَ طرح جيڪو ان وهم جو شڪار رهي اهو ڪڏهن ب نہ حق کي ڏسي 
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گھندو د خلق کی, هن د فض آدریسی و چوي کو:‎ 
فالحق خلق لهذ الوجه فاعتبروا‎ 
و ليس خلقا بذاك الوجه فادكروا‎ 
جمع و فرق فان العين واحدة‎ 
و هى الكثيرة لاتبقى ولاتذر‎ 
ترجمو: انهيءَ سبب جي ڪري حق خلق آهي. پوءِ سوچيو ۽ سمجهو. وري هن ٻئي سبب‎ 
(اطلاقي) جي ڪري خلق ناهي. انهيءَ تي غور ڪجو. جمع ب ڪر ۽ فرق ب ڪس ڇو ت اها ذات‎ 
(عين) واحد بہ آهي ۽ ڪثير ب آهي. جيڪا ن ان کي ڇڏي ٿي ۽ ن باقي رهي ٿي.‎ 
انهيءَ ڪري عارف اهو آهي. جيڪو جمع ۽ فرق کي هر وقت ملحوظ رکي ياد رکڻ‎ 
گهرجي ت ”جمع“ ۽ ”فرق“ صوفين جا خاص اصطلاح آهن. هڪ ٻئي هنڌ ابن عربي وڌيڪ کلي‎ 


چوي ٺو: 


و ال کیت ذا 


عين حق آهي. جيڪڏهن تون بصيرت وارو آهين ۽ حق ۾ عين مخلوق آهي. جيڪڏهن تون عقل 
وارو آهین. 

هتي پهچڻ کان پوءِ اسان ان سوال طرف اچون ٿا جنهن ڪري وجودي صوفين تي اڪثر 
تنقيد ڪئي وئي آهي ت سندن خيال يا نظريا بظاهر اسلامي تعليمات جي خلاف نظر اچن ٿا 
ليڪن ان جي باوجود اهي اسلامي فڪر جي ڌار ۾ ڪيئن شامل آهن ۽ مسلمان مفڪرن ۽ 
عالمن انهن کي ڪهڙي ريت تسليم ڪيو آهي. هن جو جواب هڪڙو هي آهي ت صوفي جڏهن 
پنهنجا بنيادي عقائد بيان ڪن ٿا ت اهي ضرور خيال ڪن ٿا ت اهي عام اسلامي تعليمات 
مطابق آهن. ابن عربيءَ کي پڻ ان ڳاله جو احساس هى ان ڪري هو فتوحات مڪيه جهڙي 
ڪتاب لکڻ وقت سپ کان پهريائين مختصر طور خدا جي ذات ۽ الوهيت ۽ رسالت بابت پنهنجا 
عقيدا بيان ڪيا جن ۾ هو پنهنجو ايمان ڄاڻائي ٿو. ظاهر آهي ت اهي بنيادي طور اسلامي 
عقائد مطابق آهن. ٻيو سبب هي آهي ت صوفي پنهنجي عقيدن جي تشريح ۽ تعبير ۾ پنهنجي 
ذاتي ڪشف ۽ الهام کي اهميت ڏين ٿا ۽ بنيادي عقيدن جي سمجهاڻي يا شرح ان لحاظ کان 
ڪن ٿا. اها ڳالهہ قابل ذڪر آهي٬ت‏ صوفي ادب جو تمام وڏو حصو اهڙي قسم جي تشريحات د 
مشتمل آهي. ليڪن ان جو مطلب اهو ناهي ت ڪو ضوفين ۽ خاص طور ابن عربيءَ جي نظرين 
کي رد ن ڪيو ويو آهي يا هن تي ڪفر جون فتوائون نہ لڳيون آهنء هن سلستلي ۾ سڀ کان وڏو 
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نالو ائين صديءَ پر امام ابن تيميه جو آهي٬ جنهن ابن عربيءَ جي نظريات تي زبردست تنقيد ۽‎ 
جرح ڪئي آهي. ليڪن اها ب حقيقت اهي ت گذريل ڇهن صدين ۾ ابن عربيءَ جي نظريات جي‎ 
حمايت رسندس مخالفت کان وڌيڪ موافقت وارو مواد منظر عام تي آيو آهي. وڏي ڳالهھ ت ان‎ 
۾ اسلامي دنيا جا ايڌا وڏا عالم ۽ مفڪر اچي وڃن ٿا جو ابن عربيءَ تي تنقيد جو اثر جيڪڏهن‎ 
ختم نہ تڏهن ب زائل ٿي وڃي ٿو.‎ 

هاڻي اچو ت ڏسون ت خود وجودي حضرات پنهنجي انهن نظرين جي ڪهڙيءَ ريت 
تشريح ۽ تعبير ڪن ٿا جو اهي عقلي ۽ نقلي طورقابل قبول ٿي پون ٿا. وجودي حضرات ڪشف 
جي بنیاد تي وجود جا درجا یا چھہ مرتبا (٥٥٣۵اءا×٤‏ fہ‏ s٥عrوم0)‏ یا تنزلات چون ٿا. جن 
کي ”تنزلات سته" ڄاتائن ٿا. ڪي صوفي قراني اصطلاح ”ستة ايام" مان اهو استدلال وٺن تا. 
انهن کي هو تجليات. تقيدات. تعينات يا اعتبارات پڻ ڪوٺين ٿا. سڀ کان پهريون مرتبو اهي 
احديت. يعني ذات حق جو اهو مرتبو جنهن کي لاتعين پڻ چون ٿا. جيڪو هر قسم جي فهم ۽ 
سمجھ کان بالاتر آهي. اتي ڪنهن ب لحاظ کان ڪثرت جي گنجائش ناهي. يعني ذات هر قسم 
جي قيد کان ماورا آهي. ان کي اطلاقيت جو مرتبو پڻ سڏين ٿا. اتي حق تعاليٰ پاڻ عالم. پاڻ 
علم ۽ پاڻ معلوم آهي. خود وجود. خود واجد ۽ خود موجود آهي. ڪان الله ن معه شيء 
جو اهوئي مفهوم وٺن ٿا. 


لاتعين کان پوءِ باقي پنج مرتبا تعينات جا آهن. تعين اول کي وحدت ب چون ٿا. صوفي 
ادب ر ان جا ٻيا ڪيترا نالا ملن ٿا تاهر خاص خاص هي آهن. حقيقت محمدي. حقيقه 
الحقائق. تجلي اول. وجود مطلق. تجلي ذاتي حبي ب چون ٿا. صوفي ان جو استدلال مشهور 
: خلق“ يعني مان لڪل خزانو هئس. پوءِ 
مون گهريو ت سڃاتو وڃان تنهن ڪري مون مخلوقات کي پيدا ڪي مان وٺن ٿا. هي مرتبو ائين 
آهي. جين ٻج ۾ وڻ جي موجودگي يعني جڏهن حق تعاليٰ جو علم سندس ذات ۽ صفات بلڪ 
موجودات جي باري ۾ اجمالي نوعيت جو آهي. ان جو اهو مطلب پڻ آهي ت حق تعاليٰ پنهنجي 
اصل ذات سان قائر آهي ۽ ٻي هر قسم جي ٿيرگهيرکان پاڪ آهي. 

تعين ثاني جنهن کي واحديت چون ٿا جو مطلب آهي ت جڏهن حق تعالي جي علم ۾ 
ذات. صفات ۽ موجودات جو تفصيلي طريقي سان اعتبار ڪجي. اهو ائين آهي جين وڻ جي 
صورت ر تز ٽاريون ۽ پنن جو اتضور ڪجي. هن مرتبي کي ”اعيان ثابت“ يا حقيقت انساني ب 
ڪوٺين ٿا. 
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هتي هيءَ ڳالھ ياد رکڻ گهرجي ت وجود جا اهي ٽئي مرتبا احديت. وحدت ۽ واحديت 
اعتباري يا فرضي نوعيت جا آهن. جيڪي صرف سمجهڻ ۽ سمجهائڻ واسطي تصور ڪيا وڃن 
ٿا. ذات جي لحاظ کان اهي تي مرتبا A‏ جنهن ڪري اهي قديم آهن. انهن 
۾ ڪنهن ب قسم جو اڳ يا پوءِ ناهي. ب يعني انهن جي ن ابتدا آهي ۽ نہ انتها. . تڏهن ت صوفي 
خدا جي ذات جي باري ۾ بار بار چون ٿا ”الآن کما کان“ يعني اها ذات هينر ب ائين آهي. جين 


شروع ۾ر! 
تعين سوم يا نزول ٿيون عالم ارواح کي چون ٿا. ان جا ٻيا نالا عالر ملڪوت ۽ عالم 
غيب آهن. نفخت فيه من روحى ۾ انهيءَ عالم ارواح ڏانهن اشارو آهي. تعين چوتون عالمر مثال 


آهي ۽ ان مان مراد اهڙيون شيون آهن. جن ۾ ڪي مرڪب ۽ لطيف آهن ۽ ورهاست يا ٽڪرن ر 
ورهائي نٿيون سگهجن. ان جو مثال خواب پر نظر ايندڙ اها شڪل آهي. جيڪا ان ماڻهوءَ يا 
شيءِ جي اصلي شڪل کان الڳ آهي. هڪ لحاظ کان ان کي جسماني عالم ۽ عالم ارواح جي 
وچ تي عالم برزخ ب ڪوٺيو وجي ٿو. ظاهر آهي ت اهو غير مادي آهي. 

تعين پنجون جسماني عالم آهي. جنهن مان مراد اهي شيون آهن. جيڪي قابل تقسيم 
آهن. يعني هڪ کان وڌيڪ حصن پر ورهائجي سگهن ٿيون. هن کي عالم ناسوت يا عالر شهادت 
ب چون ٿا. تعين ٿئين. چوٿين ۽ پنجين جو گڏيل نالو عالر امڪان پڻ آهي. 

تعين ڇهون جنهن کي جامع مرتبو ب سڏين ٿا خود انسان آهي. وجودي حضرات چون ٿا 
ت اول مرتبي يعني لاتعين کي ڇڏي باقي ڇهن مرتبن جو جامع انسان آهي. ٻين لفظن ۾ هو 
عام طور ڇهين مرتبي ۾ موجود آهي پر جيڪڏهن هو عروج حاصل ڪندو رهي ت سندس رسائڻي 
اول مرتبي تائين ٿي سگهي ٿي. يعني انسان ڪامل جنهن جو اتم مظهر پيغمبر اسلام جي 
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نھان ر تاش چ نهن دای ای م ا فل آده ته جي‎ 


سمجهاڻي تحت واضح ڪئي آهي. هو چوي ٿو ت انسان ن ی 
جي صفتن جو ظهورٿئي ٿو. پر آئيني ۾ ت هميشه پنهنجي شڪل نظر ايندي آهي. ان لحاظ کان 
اب عربي چوي ٿو ت خدا تعاليٰ آدم جي آئيني ۾ پنهنجي صورت کي ڏسي ٿو ۽ نہ آٿيني کي. 
گويا هي آئینو خود نما نہ پر خدا نما آهی. انهيءَ کي عامالفظن ر چئبو ت انسان خدا جو مظهر 
آهي يا ان جي تجلي آهي يا هر صورت ۽ هرلباس ۾ ان جي تجلي موجود آهي. 
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ابن عربيءَ موجب انسان جي تخليق جو مقصد حق تعاليٰ جو ٻنهي اسمن توڙي صفتن 
جو ظهور آهي. باقي مخلوق ۾ صرف صفتن جو ظهور آهي. 
انسان < جي انهيءَ ء جامع حيشيت يا مرتبي جي سمجهاڻي وجودي فڪر جي وڏي شاعر ۽ 


شارح مولانا 2 جي مشهور مشنوي سلسلت الذهب جي هيلين ٻن سٽن ۾ جنهن سولي انداز 
ر ملي ٿي. اها ٻئي ڪنهن هنڌ ن ٿي ملي 
آدمی چیست برزخی چا 
مورت لق و یا كوو براقع 
يعني : انسان ڇا آهي؟ اهو برزخ جو مجموعو آهي. جنهن ۾ مخلوق ۽ حق جي صورت 

واقع ٿي 

Ee‏ الوجود پنهنجي جڳھ تي هڪ علمي ۽ 
فڪري نظريو آهي. جنهن جا پنهنجا خاص اصطلاح آهن ۽ انهن جي بنيادي سمجهاڻي کان 
سواءِ صحيح مفهوم تائين پهچڻ مشڪل آهي. 

اهوٿي سبب آهي جو صوفين جي اوائلي ڪتابن ۾ انهن اصطلاحن جي سمجهاڻي 
E PL a a‏ ۽ جو شڪار نہ ٿئي. اڳتي 
هلي اها ڳالھہ سموري صوفیانہ شاعريءَ سان بہ لاڳو ت تئي تي جنهن ۾ شراب ۽ میخانہ, 
محبوب جي اک ۽ زلف. رخ ۽ رخسار حتاڪ ڪفر ۽ اا ا 
۽ مفهوم ر استعمال ڪيو ويو. جنهن جو وڏ ي پړ وڏوثبوت ائين صديءَ جي شروع ۾ لکیل 
محمود شبستري جو گلشن راز آهي ان جي ٻن سوالن جي جوابن اندر هو رخ ۽ زلف. خط ۽ 
خال. چشر ۽ لب. شراب. شمع. شاهد خرابات ۽ خراباتي. بت ۽ زنار. اسلام مجازي ۽ ڪفر 
حقيقي جهڙن اضطلاحن جي نهايت دلپذير سمجهاڻي ڏئي ٿو. هڪ لحاظ کان چئي 
سگهجي ٿو ت شبستريءَ جي انهيءَ تشريح ۽ تعبير بعد اا شاعري توڙي ان جي ٻين 
زير اثر زبانن ر انهن اصطلاحن جي اها معياري ( 2۲1264 )St"‏ معني يا مفهوم وارو 
اصول تسليم ٿي ويو. وري اها ب حقيقت آهي ت فارسي توڙي ٻين زبانن ۾ صوفيان 
شاعريءَ جي مقبوليت جو وڏو راز ان ر سمایل آهي تر هنن پنهنجي شاعريءَ ر انساني 
محبت جي زبان ۽ ان جون غلامتون ۽ استعازااستعمال ڪيا آهن. فارسي شاعريءَ جي 
انهيءَ روايت موجب رخ يا چهري مان مراد خدا جي ذاتي سونهن يا حسن اا 
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جيڪو زندگي بخش ۽ روح کي راحت ڏيندڙ آهي. زلف مان مراد خدا جي شان جو جلوو ۽ 
اظهاراهي. 
شراب مان مراد اهو جذبو يا جوش آهي. جيڪو محبوب حقيقيءَ جي ديدار سان پيدا 
ٿئي ٿو ۽ جنهن سان عقل نيست ونابود ٿئي ٿو خرابات يا ميخانو وحدت جو مقام آهي» جتي 
ڪاب تفريق ن آهي. اهڙيءَ طرح ٻيا ب ڪيترائي استعارا ۽ علامتون صوفيان شاعريءَ جي خاص 
سڃاڻپ آهن. جيڪي فارسي شاعريءَ جي اثر ڪري سنڌي روايتي شاعريءَ ۾ تاريخي طور 
مستعمل آهن. انهيءَ ڪري سنڌ جي صوفيان شاعريءَ جي صحيح پرک لاءِ اهو پس منظر يا 
پیش منظر سامهون رکڅو پوندو. 
هاتي جستائين ڪنهن وٽ ”تنزلات سته"“ جو اهو تصور واضح ناهي. تيستائين هو 
”حقيقت محمدي" جنهن کي صوفين ”تعين اول" جو نالو ڏنو آهي. ان جو پورو فهم حاصل ڪري 
نر سگهندو. شاھہ عبداللطيف جي هيئين بيت ۾ ان حقيقت ڏانهن هن ريت اشارو آهي: 
غاشق ج ۾ آاڻ کي مڪي چو معشوق 
خالق چو م خام تون. مڪي چو مخلوق 
سلح تنهن سلوڪ جو ناقصائي نڱئو 
آخري سٽ ر شاھ لطيف ان ڳالھ تان پردو کڻي ڇڏيو آهي ت سلوڪ جو هيءَ راز 
یک او کی ای کی اتی کڈ ا کی کن ن کی امی سکن حاص دو 
اهي . 
حقيقت محمديءَ بابت خواجه محمد زمان جو پڻ عالمان بيت هن ريت آهي: 
عجب جهڙي آھ. حقيقت حبيب جي 
نڪي چڻبو سو ڍڻي نڪي مغلوق 
شفق جي ساڃاي جامع ليل نهار کي 
مطلب ت وجودي فڪر ۽ شاغريءَ پر وجود جا مرتبا يا درجا ( 0 5٤۴٥٣و‏ ه0 
)E٤»iste٬ 6‏ هڪ مستقل موضوع آهي ۽ انهن جي بهترين سمجهاتي مولانا جاميءَ جي 
فارسي نثر ۽ نظم تي ٻڌل هڪ ننڍي رسالي لوائح ۾ نهايت وٿندڙ انداز رڏنل آهي. انهيءَ 
تصنیف پر مولانا جامي وجود جي مرتبن جي شناخت تي زوز ڏيندي چوي ٿو ت ان سلسلي ۾ 
وڏي خبرداريءَ کان ڪر وٺو آهي. 


هر مرتبه از وجود حڪمي دارد 
گر حفظ مراتب ن ڪني زنديقي 


ترجمو: وجود جوهر مرتبو هڪ خاص حڪر رکي ٿو. جيڪڏهن تون انهن مرتبن جو 
خيال ن ڪيو (هڪ جي صفتن کي ٻئي سان ملايو) ت پوءِ تون زنديق ٿي پوندين. 


ورحدت الشهرد یا مجدد الف ثانیء جو نقطه نظر 


136/136( ڪيو. هندوستان ۾ ابن عربيءَ تي تنقيد سڀ کان پهرين مشهور چشتي صوفي 
سيد محمد حسيني گيسو دراز (وفات 826/1422) ڪئي. جيڪو تصنيف تاليف ۽ علمي 
حيثيت جي لحاظ کان سڀني چشتي صوفين ۾ ممتاز حيثيت رکي ٿو. هن پنهنجي مختصر 
تصنیف ”خاتمه آداب المریدین" ر ابن عربيءَ جي نظرين سان اختلاف ڪيو ۽ پنهنجي مريدن 
کي ابن عربيءَ جي ڪتاب فصوص الحڪم پڙهڻ کان منع ڪئي. ليڪن سندس همعصر 
N‏ / 
شیح علاءٍالدین علي بن اڪيل مهائمي (وفات 1431 (S35‏ صوص الحڪم جي شرح لکي 
ثاني (وفات 1624 /1034) جي نظريي کي ملي جيڪو وحدت الوجود جي مقابلي م وحدت 
الشهود جي نالي سان مشهور تيو. هن کان اڳ م اسان ډو د5 ابن عربي ڪهڙيءَ ربت اهو 
ثابت ڪيو ت وجود فقط هڪڙو آهي ۽ اهو ذات خداونديءَ جو آهي. باقي هيءَ ڪائنات يا 
مخلوقات ان جي وجود سان قائر آهي. يعني ان جو پنهنجو وجود ڪونهي. انهيءَ ڪري 
وجودي صوفي شين کي تعينات يا تقيدات ڪوٺين ٿا. يا وري هو شين کي ذات خداونديءَ 
جي اسمن ۽ صفتن جي تجلي يا سندس نور جو ظهور سمجهن ٿا. ابن عربي انهيءَ خاص 
نسبت کي جيڪا خدا کي ڪائنات سان يا خالق کي مخلوقات سان آهي ان کي ”عينيت" جو 
نالو ڏئي وؤ هتي ياد رکڻ گهرجي ت ابن عربي پا ڻ وحلدت الوحود جو اصطلاح استعمال لہ 
ڪيو آهي. هاڻي سوال آهي ت جيڪڏهن ڪائنات جو پنهنجو وجود ڪونهي ت پوءِ اها باقي 
ڇا آهي. مجدد الف ثاني جو چوڻ آهي ت ڪائنات يا مخلوقات کي الله تعالٰ جو عين نٿو 
چئي سگهجي. بلڪ هو چوي ٿو ت اها خدا جي صفات جو ظل آهي ۽ ان جو پنهنجي خارجي 
وجود آهي. 

وجودي حضرات خالق ۽ مخلوق جي باهمي تعلق جي سمجهاڻي واسطي پاڻي ۽ لهرن 
جو مثال ڏين ٿا. هو چون ٿا تر ڪثرت وحدت جي مخالف ٿاهي. ڪثرت ب وحدت ئي آهي ۽ 
وحدت وري ڪثرت. بقول شاه لطيف ڀٽائيءَ جي : 

وحدت تان ڪثرت ٿی. ڪھ ق رحدت ڪل 
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شهودي حضرات پنهنجي ڳالھ هن طرح پيش ڪن ٿا ت حقيقت اصل سج وانگر آهي ۽ 
هيءَ ڪائنات يا مخلوقات ان جي ڪرڻن وانگر آهي. جنهن کي هو ظل يا پاڇي جو نالو ڏين ٿا. يا 
ان کي تجلي ب ڪوٺين ٿا. هو سج ۽ تارن جو مثال ب ڏين ٿا ت جهڙيءَ ريت ڏينهن جو سج جي 
روشنيءَ جي موجودگيءَ ۾ تارا نظرن ٿا اچن. حالانڪ اهي موجود آهن. اهڙيءَ طرح هن ڪائنات 
جو وجود آهي. 

هڪ ٻئي لحاظ سان ابن عربي يا وجودي صوفي چون ٿا ت وجود صرف الله تعالی 
جو آهي ۽ ممڪنات جو وجود موهوم آهي يا معدوم آهي. مجدد الف ثاني بہ چوي ٿو تہ 
وجود حقيقي صرف الله تعاليٰ جو آهي. ليڪن ممڪنات جو وجود ظلي آهي. هن سلسلي 
۾ باه جي شعلي کي گول ٿيرائڻ جو مثال ڏنو وجي ٿو جڏهن ڏسندڙ کي باه جو گولو ت 
نظر ايندو آهي پر شعلو پنهنجي اصل صورت ر سندس نظرن کان اوجهل هوندو آهي. 
هاتي وجودي چون ٿا ت اصل يا حقيقي وجود ان باه جي شعلي جو آهي ۽ باه جي گولي 
جو وجود نہ آهي. ٻين لفظن ر ان جو وجود معدوم اهي يا موهوم اآهي. ساڳي ڳالھ لاء 
شهودي چوي ٿو ت باه جي شعلي جو حقيقي وجود ت آهي ئي آهي پر باه جي گولي جو ب 
ظلي وجود آهي. 

هن سلسلي راڃان هڪ ٻيو مثال آئيني ر صورت جو آهي. هتي سوال آهي ت آئيني ۾ 
نظر ايندڙ عڪس کي اصل صورت جو عين چئجي يا غير؟ غير ان ڪري نٿو چئي سگهجي 
ڇاڪاڻ ت ان جو پنهنجي ليکي ڪو وجود ڪونهي. عين ان ڪري نٿو چئي سگهجي ت اصل 
پنهنجي جاء تي قائ آهي. 

عينيت ۽ غيريت جو اهو بحث وري اسان کي خدا جي ذات ۽ صفات طرف وٺي وڃي ٿو. 
ابن عربي چوي ٿو تر مخلوقات يا ڪائنات يا ممڪنات جي حقيقت حق تعاليي جي اسمن ۽ 
صفتن کان علاوه ڪجھ ناهي يا اهو سڀ ڪجھ ان جي تجلي آهي ۽ ان لحاظ کان عالم معدوم 
آهي ۽ ان جو وجود ڪونهي. هتي ابن اعربي چوي ٿو ڇاڪاڻ ت عالم معدوم آهي. تنهن ڪري 
چئبو ت جيڪي ڪجھ آهي. اهو حق تعاليٰ جو عين آهي. مجدد الف ثاني چوي ٿو ت عالم جي 
حقيقت عدمات آهي پر انهن تي اسماءِ صفات جي تجلي آهي. يعني عالم جو وجود ظلي آهي. 
هنن وٽ عالم معدوم ناهي ۽ ن وري اهو حق جو عين آهي. 

وجودي چون ٿا ت جيئن ,ت صفت موصوف کان الڳ ٿي ن ٿي سگهي ۽ هيءَ ڪائنات 
خدا جي صفتن جو مظه ر آهي. تنهن ڪري هيءَ ڪائنات سندس ذات کان الڳ ناهي ۽ انجو ڪو 
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وجود ناهي. ان لحاظ کان ٻنهي ر عينيت آهي. انهيءَ ڪري ابن عربي خدا جي ذات ۽ صفات 
کي ب الڳ نٿو سمجهي ۽ ٻنهي کي هڪ ٻئي جو عين سمجهي ٿو. 

هن سلسلي ۾ مجدد الف ثانيءَ جو وڏي ۾ وڏو اعتراض آهي ت جيڪڏهن وجودي 
صوفين جي چوڻ مطابق ڪائنات يا مخلوقات يا ان جون شيون خدا جي تجليات ۽ صفتن جو 
عين آهن ت پوءِ شين ر نقص ڪيئن ٿو پيدا ٿئي يا اهي فنا ڇو ٿيون ٿين. لهذا هو چوي ٿو ت 
کی ی 8 ا کک چ ی پر مسئلو تڏهن ٿو پيدا ٿئي 
مکی اھان کی یی کر کل کان کی انی کی و برقل ی ایی کی ی کی 
چوي ٿو ت خدا جا اسم ۽ صفتون عين ذات ناهن ڇو ت جڏهن اسان انسان جي ظل کي سندس 
عين نٿا چئي سگهون ت پوءِ خالق کي مخلوق جو عين ڪيئن چئبو. اهو ت واجب کي ممڪن 
بنائڻ آهي. جيڪو حقيقت کي بد لائڻ برابر آهي ۽ اهو ٿي نٿو سگهي ڇو ت واجب قديم آهي ۽ 
ممڪن حادث آهي ۽ اهي هڪ ٻئي ۾ تبديل نٿا ٿي سگهن. 

درحقيقت جيڪي صفتن کي ذات کان الڳ نتا سمجهن بلڪ انهن کي ذات جو عين 
ظهور سمجهن ٿا اهي وجودي آهن. ابن عربي ۽ سندس پوئلڳ ان ڳاله جي وڌيڪ وضاحت 
ڪندي چون ٿا ت خدا جا اسم ۽ صفتون هڪ لحاظ کان ذات جو عين آهن ت ٻئي لحاظ کان غير 


آهن. شهودي حضرات صفتن کي ذات کان الڳ يا زائد تصورڪن تا. 

علر ڪلام ر ذات ۽ صفات جو مسئلو هڪ وڏو بحث آهي. ليڪن سڀ کان پهرين ذات 
۽ وجود جو فرق سمجهڻ گهرجي. ان لاءِ هڪ پٿر جو تصور ڪريو جنهن پر وزن. ٿوله. شڪل 
رنگ وغيره ضروري آهن. هاڻي اهي سڀ ظاهر آهي ت پٿر جون صفتون آهن. پر ڇا رڳو انهن 
صفتن کي گڏ ڪرڻ سان پٿر وجود پر ايندو. جواب آهي ت ن. هتان معلوم ٿيو ت اها ذات يا هستي 
جدا آهي. جنهن سان جڏهن اهي صفتون لڳن يا گڏجن ٿيون ت پٿر جو وجود سمجھ ر اچي ٿو. 
باقي سڄي مخلوقات ر ائين آهي. ليڪن حق تعالي واجب الوجود آهي. يعني ان جو وجود 
سندس ذات سان گڏ آهي. ٻين لفظن پر اهڙي ذات جيڪا وجود جي محتاج ناهي. يا بذات خود 
وجود آهي. چو ت ٻي مخلوقات ر وجود صفت آهي ۽ ان ڪري اهي وجود جون محتاج آهن. 
مطلب ت حق تعاليٰ پنهنجي ذات سان موجود آهي. 

هاڻي جيستائين صفتن جوتعاق اهي ت اهل ڇق صفتن جي وجود جا قائل آهن ۽ انهن 
کي ذات کان الڳ يا وڌيڪ سمجهن ٿا. هو چون ٿا ت حق تعاليٰ علر سان عالم آهي. قدرت سان 
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قادر آهي. حيات سان ی اهي ارادي سان مريد آهي. سمع سان سميع آهي» بصر سان بصير 
آهي. ڪلام سان ڪليم آهي ۽ تڪوين (پيدا ڪرڻ) سان مڪون آهي. هونن ت حق تعاليٰ جون 
صفتون لامحدود آهن پر هنن ائن صفتن کي حقيقي يا بنيادي قرار ڏنو ويو آهي. معتزل ۽ انهن 
حا همنوا چون ٿا ت صفتون ذات کان الڳ ناهن بلڪ ٻئي هڪ آهن. يعني خدا بڏات خود حي 
عالم ۽ قادروغيره آهي ۽ ان لاءِ حيات. علم ۽ قدرت جو الڳ هجڻ ضروري آهي. اهو ان ڪري 
جو سندن دليل آهي ت صفتن جي ڌار هجڻ جي صورت ر اهي يا ت قديم هونديون يا حادث. 
جيڪڏهن انهن کي قديم تصور ڪبو ت هڪ کان وڌيڪ قديم مڃڻا پوندا جيڪو محال آهي. 
اود مم کی عاو کی او امل ا جوتو جاک 
محال آهي. انهيءَ ڪري صفتون ذات جو عين آهن. 

هوڏانهن اشاعره انهن ستن صفتن جي باري پر چون ٿا ت اهي حق تعاليٰ جي ذات تي 
زائد ۽ لازم آهن. بلڪ ذات سان قائم آهن. ما تريدي ۽ اهل سنت وارا چون ٿا ت خدا جون 


صغتون ند سندس خارجي طور موجود سمجهن ٿا. بلڪ ذات صفات کان هر گز خالي ٿي ن ٿي 
سگهي ۽ صفات وري ذات کان جدا ٿي ن ٿيون سگهن. يعني اهي هڪ ٻئي سان لازم ملزوم 
آهن. ان جو مثال سج جي روشني آهي. جيئن اها روشني سج جو عين ناهي ۽ نہ وري غير آهي. 
ليڪن اها سج سان لازم آهي. عام لفظن ر سج هوندو ت روشني هوندي. اهڙيءَ طرح صفات جو 
خدا جي ذات کان الڳ هجڻ ناممڪن آهي. 

هتي ان ڳالھ جي وضاحت ضروري آهي ت اهل حق صفات کي ذات تي زائد يا واڌو ڇو 
ٿا تصور ڪن. ان لاءِ وري پٿر جو مثال وٺو جيڪو پنهنجي طبعي تقاضا موجب مٿان کان هيٺ 
ڪري ٿو. ٻين لفظن ۾ هن جي ذات ر علم. قدرت ۽ ارادو ٽتئي آهن. تڏهن ت مٿان کان هيٺ 
ڪري ٿو جيڪو سندس علم آهي. هيٺ ڪرڻ تي هن کي قادر چئي سگهجي ٿو ۽ اهو هيٺ ڇو 
ڪريو يا اهو سڀ ڪيئن ٿيو گويا سندس ارادو آهي. حالانڪ اسان سڀ ان ڳاله کي تسليم 
ڪريون ٿا ت پٿر ۾ ن علم آهي ۽ ن قدرت ۾ ن ارادو يعني منجهس اهي صفتون ناهن. ليڪن 
اهي خاصيتون آهن جيڪي سندس ذات ۾ اهن جن کي شئون پڻ سڏين ٿا. اهڙيءَ طرح 
جيڪڏهن خدا تعال جي لاءِ سندس ذات کان زائد صفتن جو وجود تسليم ن ڪبوت ان جو مثال 
پٿر وارو آهي يا پاڻي وارو ٿيندو.جنهن جي ذات ر پڻ متان کان هيٺ وه شامل آهي. اهوئي 
سبب آهي جو صفتن جو زائد مڃڻ لازمي آهي. ڇو تا اسان کي خبر آهي ت پشر سواءِ علم جي 
هيٺ ڪري ٿى ائين ڪرڻ ۾ سندس ڪوارادو شامل ناهي. جيڪو علر جي تابع هجڻ گهرجي. 
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آخر پر جيڪا هو حرڪت ڪري ٿو يعني هيٺ ڪري ٿو ان ۾ سندس قدرت شامل ناهي. لهذا 
ذات خداوندي صاحب لئ صاحت اراده ٤‏ اصاحب قذرت وغیره آهی واضح ٹیو تہ ان صورت م 


صفتن جو ذات سان اثبات ڪرڻ لازمي آهي. 
امام ربانيءَ انهيءَ بنياد تي ابن عربيءَ سان صفات جي ذات سان عين ن هجڻ سبب 
سخت اختلاف ڪري ٿو ۽ ان باري ر هو هڪ کان وڌيڪ ڀيرا مڪتوبات ر اها ڳاله دهرائي ٿو. 
هن سلسلي ۾ هو مولانا جاميءَ جي هن رباعي تي ب تنقيد ڪري ٿو جيڪو چوي ٿو ت صفت 
موصوف جي مفهوم جي لحاظ کان غير آهي پر وجود جي اعتبار سان ان جو عين آهي. هو لائحة 
پندرهين ر چوي تو: 
ای در همه شان ذات تو پاك از همه شین 
نی در حق تو کیف توان گفت نه این 
از روئی تعقل همه غير اند صفات 
با ذات تو از روئی تحقق همه عين 
ترجمو: اي الله تنهنجي ذات هر شان ۾ هر عيب کان پاڪ آهي. تنهنجي باري ۾ ڪيئن 
۽ ڪٿي چئي نٿو سگهجي. تعقل (سمجهھ.) جي لحاظ کان تنهنجون صفتون غير آهن. تحقق 
(موجود هجڻ) جي لحاظ کان اهي سڀ عين آهن. 
مطلب ت اهڙيءَ طرح امام رياني مڪتوبات ر ڪيترن هنڌن تي نالو وٺي ۽ عبارتن 
جا حوالا ڏئي ابن عربيءَ جي ڪيترين ڳالهين سان اختلاف ڪري ٿو. پر ڪيترن هنڌن تي 
هواهو تسلير ڪري ٿو ت سندس انهيءَ تنقيد جو مدار ذاتي ڪشف يا الهام آهي. جيڪا 
ڳالھ ابن عربيءَ لاءِ ب ايتري ئي درست آهي. ليڪن اهو بحٿ علم ڪلام ۽ فلسفي جي 
مسئلن مان هجڻ ڪري سمجهڻ ۾ ڪافي ڏکيو آهي. ان لاءِ بهتر اهو آهي ت امام رباني جن 
مڪتوبات پر انهيءَ بابت ڪن هنڌن تي نشبتا سولي انداز پړ بحث ڪيو آهي. هتي ڪجه 
اقتباس پيش ڪجن ٿا. ياد رهي ت اام ربانيءَ جو مرشد خواجه باقي بالله هو. دفتر اول جي 
مڪتوب 290 ر هو مرشد جي رهنمائي ر پنهنجي روحاني واردات جو بيان هن ريت ڪري 
ٿو جنهن پر هو توحيد وجودي ۽ تواحيد شهوديءَ جي فرق کي چڱيءَ ريت واضح ڪري ٿو. فنا 
جي ڪيترن قسمن مان گذرڻ کان پوءِ جڏهن حقيقي فنا حاصل ٿي. ان موقعي تي امام رياني 


لکي ٿو: 


”منهنجي دل کي ايڏي و سعت محسوس ٿي جو عرش کان وٺي زمين 


جي وچ تائين سڀ موجودات ان جي مقابلي ۾ سرنهن جي داتي کان ب 
گهٽ معلوم ٿي. ان کان پوءِ مون پنهنجو پاڻ کي ۽ ڪائنات جي هر ذري کي 
اگين ڏٺو ت ڄڻ اهو حق تعاليٰ آهي. 
ان بعد هڪ مرحلي تي مون کي ائين لڳو ت موجودات جون اهي سڀ 
شڪليون جن کي مون پهريائين حق تعاليٰ سمجهيو هى اهي سڀ وهمي ۽ 
خيالي آهن. پهرين هر ذري کي مون بغير ڪنهن فرق جي حق ٿي سمجهيو پر 
هاڻي اهو وهم ٿي معلوم ٿيو. اتي مون کي سخت حيرت ٿي ۽ مون پنهنجي 
والد کان فنصوص الحڪر جي جيڪا عبارت ٻڌي هئي سا ياد آئي: 
خحلق وان شئت قلت انه 


جڏهن مون اها حقيقت حضرت خواج جي خدمت ۾ عرض ڪي ت 
پاڻ فرمايائون اڃان تنهنجو حضور صاف ن ٿيو آهي. پنهنجي ڪم ۾ 
مشغول رھ ت جيئن موجود ۽ موهوم ۾ فرق ظاهر ٿئي. مون فصوص جي 
عبارت بابت عرض ڪيو جنهن مان اهو فرق ظاهر نٿو ٿئي. ان تي پان 
فرمايائون ت شيخ ابن عربيءَ انهيءَ عبارت ۾ ڪامل شخص جو حال بيان 
ڪيو آهي. ڪن ماڻهن جي باري ر اهو فرق واضح ٿو ٿئي. سندن حڪمر 
موجب آء پنهنجي محنت ڪندو رهيس. جلد ئي موجود ۽ موهوم جو فرق 
واضح ٿي ويو ۽ مون سواءِ هڪ ذات جي خارج ۾ ٻي ڪنهن کي ن ڏٺو. 
جڏهن مون ان حالت بابت عرض ڪيو ت پاڻ چيائون ”فرق بعد الجمع“ جو 
مرتبو اهو آهي ۽ سالڪ جي ڪوشش جي انتها اها آهي. البت ان کان پوءِ 
جيڪي ڪجھ ملي ٿو اهواهر ڪنهن جي لياقت موجب آهي. بهرحال انهيءَ 
مرتبي کي طريقت جا صاحب تڪميل جو مقال ڪوئين ٿا. 
اڳتي چوي ٿو ڄاڻڻ گهرجي ت هن درويش کي جڏهن سڪر مان صحو ۾ آندو ويو ۽ فنا 
کان پوء بقا جو شرف حاصل ٿيى تڏهن مون کي پنهنجي وجود جي هر ذري ۾ ڏسڻ سان حق کان 
سواءِ ٻيو ڪجه نظر ن ايندوهو ۽ هر ذري ر حق چو آئينو نظر ايندو هو. هن مقام کان پوءِ مون 
کي وري حيرت آندو ويو ۽ جڏهن مون کي هوش ايو ت مون پنهنجي وجود جي هر ذري کي حق 
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سان گڏ ڏٺو ۽ هر ذري کي حق ن ڏٺو. اتي مون کي پهريون مقام يعني هر ذري ۾ حق ڏسڻ 
هيٺانهون معلوم ٿيو. ان کان پوءِ هڪ دفعو وري مون کي حيرت پر وٺي ويا ۽ وري جڏهن هوش پر 
اندائون ت اتي مون کي حق تعاليٰ ن ڪائنات ۾ اندرنظرآيو ۽ ن ان کان ٻاهن ن ان سان ڳنډیل 
نظرآیو ۽ ن جدایا الڳ. 

اڳتي وري چوي ٿو ت ان کان پوءِ مون کي معلوم ٿيو ت حق کي ڪائنات سان جيڪا 
نسبت آهي. اها ڪيفيت اڻ ڄاتل آهي ۽ هڪ دفعو وري مون تي اهو راز کليو ت حق کي ڪائنات 
سان جيڪا نسبت آهي ان جو بيان ڪري نٿو سگهجي بلڪ نسبت کان بالا تر آهي. 

آاخر ۾ چوي ٿو ت اي منهنجا پيارا جيڪڏهن اءِ اهڙيءَ طرح توحيد وجوديءَ جي معارف 
۽ انهن جي طلت جو بيان جاري رکان ت جيڪر انهن کي جن پنهنجون سڄيون عمريون ان ر 
کپايون آهن. کين معلوم ٿي وڃي ت هنن کي سمنڊ مان قطري برابر ب خبرن آهي. 

حيرت انهيءَ ڳالھ تي آهي ت اهي ماڻهو هن درويش کي توحيد وجوديءَ وارن پر شامل 
نٿا ڪن بلڪ ان جي انڪار ڪندڙن ۾ شمار ڪن ٿا. وڏي ڳاله ت پنهنجي انهيءَ ڪوتاھ نظريءَ 
سبب سمجهن ٿا ت توحيد وجودي جي انهن ڳالهين تي اصرار ڪرڻ ئي ڪمال آهي. 

مٿئين مڪتوب بلڪ ٻين ڪيترن هنڌن تان پڻ معلوم ٿئي ٿو ت امام رباني پنهنجي 
لاءِ اها دعويٰ ڪري ٿو ت هو وحدت الوجود جي سڀني مقامات مان گذريو آهي ليڪن هو انهيءَ 
مقام کان مٿي شهود جي مقام جي نشاندهي ڪري ٿو. هن سلسلي پر دفتر اول جي مڪتوب ر 
هنين لکي ٿو هيء فقير ننڍي وهيءَ کان توحيد وجوديءَ جو دلداده هو. بلڪ ان زماني پرهروقت 
اهائي پريشاني هوندي هي ت توحيد وجوديءَ کان مٿي ٻيو ڪو مرتبو ناهي. تنهن ڪري هر وقت 
دل جي آهائي تمنا هوندي هئي ت ڪٿي اهو مرتبو کسجي ن وڃي. ليڪن جلدي اصل حقيقت 
تان پردا هٽڻ لڳا ۽ حقيقت پوري ريت ظاهر ٿي وئي ۽ معلوم ٿيو ت جيتوڻيڪ موجودات يعني 
ڪائنات ذات باري تعاليٰي جي صفاتي ڪمالات جو آئينو آهي ۽ سندس اسمن جي ظهور جو 
جلوه گاھ آهي. ليڪن مظهر ظاهر جو عيٽن ۽ ظل اصل جو عين ناهي» جين توحيد وجوديءَ 
وارن سمجهيو آهي. هن ساڳئي خط پر سڄي بحث کي هڪ مثال ذريعي هيئن ختم ڪري ٿو 
ڪنهن اهڙي فن جي ماهر جو تصور ڪريو جنهن اوازن ۽ حرفن کي ايجاد ڪيو ۽ انهن جي ذريعي 
پنهنجي ڪمال کي ظاهر ڪري ٿو. ڇا ان صورت ۾ چئي سگهبو ت انهن حرفن ۽ آوازن ذريعي 
جيڪي ڪجھ ظاهر ٿي رهيو آهي. اهي سپ انهيءَ فنڪار جي شخصيت کي مڪمل طور ظاهر 
ڪن ٿا يا هن جي ڪمالات جو عين آهن. اصل ڳالھ هيءَ آهي ت اهي حرف يا آواز سندس 
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ڪمالات تي دلالت ڪن ۽ ان کان وڌيڪ ٻيو ڪو تعلق ثابت نٿو ٿئي. انهيءَ تعلق کي ظاهريت. 
مظهريت ۽ دلالت ت چئي سگهجي ٿو. اها ساڳي صورتحال حق ۽ خلق جي وچ ۾ آهي. يعني 
موجودات کي سندس ظاهريت. مظهريت ۽ دلالت ڪندڙ چئي سگهجي ټو. بلڪ عالر کي 
امام رباني پاڻ وحدت الوجود ۽ وحدت الشهود كي ڪين سمجهيو آهي. ان باري ر 
دفتر اول جي مڪتوب 93 ر عام فهم سمجهاتي ڏيندي هين چوي ٿو. 
”اها توحيد جيڪا سلوڪ جي راھ ۾ صوفي سڳورن کي حاصل ٿئي 
ٿي سا ٻن قسمن جي آهي. توحيد وجودي ۽ توحيد شهودي. توحيد 
شهودي هڪ ذات کي پسڻ آهي. يعني جڏهن سالڪ کي هڪ ذات کان 
سواء ہیو ڪجھہ نظر ن اچي. توحيد وجوديءَ جو مطلب آهي ت هڪ ذات 


کي موجود سمجهڻ ۽ ان ذات کان علاوه ٻي هر شيءِ کي نيست و نابود 

جاڻڻ ۽ ان لحاظ کان مڙني شين کي سندس مظهر قرار ڏيڻ. ان ريت 

توحيد وجودي ڄڻ ت علر اليقين جو قسم آهي ۽ توحيد شهودي عين 

اليقين وانگر آهي." 

هاڻي جيئن ت عين اليقين هميشه علم اليقين کان پوءِ حاصل ٿئي ٿى ان ڪري امام 
رياني جو چوڻ آهي ت وحدت الوجود شروعاتي يا هيٺيون درجو آهي ۽ توحيد شهودي ان کان 
مٿي آهي. انهيء ساڳي مڪتوب پر اڳتي هلي چوي ٿو ت آخري درجو حق اليقين جو آهي جيڪو 
علر ۾ حيرت جي گڏ ٿيڻ سان حاصل ٿئي ٿو. ليڪن ظاهر آهي ت اهو درجو عين اليقين يعني 
توحيد شهودي کان پوء اچي ٿو. مطلب ت جيڪو توحيد شهوديءَ تي ن پهتو آهي. اهو حق اليقين 
تائين نٿو پهچي سگهي. 

انهيءَ ساڳي مڪتوب ر هو منصور حلاج جي قول ”انا الحق" ۽ بايزيد بسطاميءَ جي 
قول ”سبحانی ما اعظم شان“ جي سمجهاڻي ڏيندي چوي ٿو ت انهن کي پڻ توحيد وجوديءَ جي 
بجاءِ توحيد شهودي جي نظر سان ڏسڻ گهرجي. اصل ۾ جڏهن ما سوا حق سندن نظر کان 
اوجهل ٿي وڃي ٿو ت انهيءَ حالت جي غلبي وقت انهن بزرگن اهي لفظ چيا آهن. انا الحق جي 
معني آهي ت حق آهي ۽ مان ن آهيان. جيئن ت هو پنهنجو پاڻ کي ٿو ڏسي تنهن ڪري هو پاڻ 
کي ثابت ن ٿو ڪري. باقي ائين ڪونهي ت هو پاڻ کي ڏسي ٿو ۽ پاڻ کي حق سمجهي ٿو. اهو 
ت ڪفر اهي. 
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صوفين جي اهڙين دعوائن جي وڌيڪ سمجهاڻي دفتر سوم جي مڪتوب 89 ۾ ملي 
ٿي جتي وري امام رباني وحدت وجود ۽ شهود تي هڪ ٻئي پهلوءَ کان روشني وجهي ٿو. 

جتوتيڪ امام ربانيءَ کي وحدت الوجود بابت ڪيترن قسمن جا اعتراض هئًا ۽ خاص 
طور ابن عربيءَ جي فڪر بابت مڪتوبات ۾ هن گهڻو ڪجھ لکيو آهي. ليڪن اسلامي تصوف 
جي تاريخ ۾ ۽ خود نقشبندي حضرات ۾ کانئس اڳ ڪيترائي وڏا صوفي انهيءَ فڪر جا حامي 
هئا. انهيءَ ڪري هو وحدت الوجود بابت پنهنجي تشريح ۽ تعبير پڻ پيش ڪري ٿو. دفتر دور 
جي مڪتوب 44 ر محمد صادق ولد حاجي محمد مومن کي جواب ۾ لکي ٿو: 

”انهيءَ بحث جي تحقيق ر هن فقير پنهنجي مڪتوبات ۽ رسائل ر 

تفصيل سان لکيو آهي ۽ ٻنهي ڌرين (ظاهري عالمن ۽ صوفين) جي وچ ۾ 

هلندڙ اختلاف کي لفظي ثابت ڪيو آهي. پر جيئن ت توهان سوال لکي 

موڪليو آهي ان جي جواب ڏيڻ کان سواءِ ٻيو ڪو چارو ڪونهي. ڄاڻڻ 

گهرجي ت صوفين ر جيڪي وحدت وجود جا قائل آهن ۽ شين کي حق جو 

عين سمجهن ٿا يعني ”همه اوست" جو حڪم لڳائن ٿا. انهن جو مطلب اهو 

ناهي ت شيون يا موجودات حق سان متحد آهن ۽ تنزیه تنزل بعد تشبيه ٿي 

وئي آهي. يا واجب ممڪن ٿي پيو آهي. يا بي مثل مثال جي صورت واري 

آهي ڇو ت اهو سڀ ڪفر ۽ گمراهي آهي. اتي ن اتحاد آهي نہ عينيت ن تنزل 

ن تشبيه. حق تعاليٰ هينئر ب ائين آهيء جيئن اصل رر هو. هو اهڙي ذات 

آهي. جيڪا ڪائنات ۽ موجودات جي تبديليء سان سندس ذات ۽ صفات 

۾ ڪا تبديلي ن ٿي اچي. حق تعاليٰ پنهنجي ساڳي اطلاق محض واري 

صفت اهي ۽ وجوب کان امڪان جي هيٺاهين ۾ اچڻ وارو ناهي. بلڪ 

”همه اوست" جو مطلب آهي ت شيون ڪين آهن ۽ حق جي ذات موجود 

آهي. منصور جيڪو انا الح چيو هو ت ان جو مطلب اهو ن هو ت مان حق 

آهيان ۽ حق سان گڏجي هڪ ٿي ويو آهيان ڇو ت اهو ڪفر آهي ۽ قتل جو 

سبب آهي. بلڪ سندس قول جو مطلب آهي ت مان ن آهيان ۽ حق موجود 

آھی۔ ۰ 

حاصل ڪلام ت صوفي شين کي حق جو ظهورسمجهن ٿا. ۽ ڪنهن ب تنزل جي ملاوٽ 
۽ تغیر و تبدل جي گمان کان سواءِ شين کي اسمن ۽ صفتن جو آئينو تصور ڪن ٿا.. مغلا 
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جيڪڏهن ڪنهن شخص جو پاڇو ظاهر ٿيندو آهي ت ائين ن چئبو آهي ت اهو پاڇو هن سان 
متحد آهي يا عينيت جي نسبت رکي ٿو. يا اهو شخص تنزل ڪري ظل جي صورت ۾ ظاهر ٿيو 
آهي. بلڪ اهو شخص پنهنجي اصلي حالت ۾ هوندو آهي ۽ ظل سواءِ ڪنهن تنزل ۽ تغير جي 
وجود پر آيو آهي. البت ڪڏهن ڪڏهن ڏسندڙن جي نظرکان سندن محبت جي شدت سبب انهيءَ 
پاڇي جو وجود پوشيده ٿي پوندو آهي خاص طور جن انهيءَ شخص سان گهڻي محبت ڪئي 
هوندي آهي. تنهن ڪري سندن نظرن پر اهوئي شخص پيو ٿرندو آهي. ٿي سگهي ٿو اهڙي وقت 
پر هو ائين چئي ويهن ت ظل انهيءَ شخص جو عين آهي. يعني ظل معدوم آهي ۽ اهو شخص 
موجود آهي. انهيءَ تحقيق مان ثابت ٿيو ت صوفين وٽ شيون حق جو ظهورآهن ۽ حق جو عين. 
مطلب ت شيون حق تعالی جي ڪري آهن ۽ حق تعاليٰ شين جي ڪري ن آهي. اهڙيءَ صورت ۾ 
مغن چول ”همه اوست" جو مطلب ”همه اوست" ئي آهي. 


امام رياني ابن عربيءَ جي وحدت وجود واري نظريي تي آهڙيءَ ريت شديد تنقيد ڪرنڻ 

کان پوءِ ب هڪ هنڌ ابن عربيءَ جي باري ۾ دفتراول جي مڪتوب 266 ۾ هينئن فرمائي ٿو: 
”اهو عجيب معاملو آهي ت شيخ محي الدين خدا جي درگاھ ۾ 

مقبولين پر نظر اچي ٿو. جيتوڻيڪ سندس اڪ ر ڳالهيون جيڪي اهل حق 

جي خلاف آهن. خطا ۽ غلط آهن. پر شايد هو ڪشفي غلطيءَ جي ڪري 

معذور ۽ اجتهادي خطا جي ڪري ملامت کان بچيل آهي. مطلب ت شيخ 

محي الدين جي باري پر هن فقير جو اهوئي اعتقاد آهي ت هو مقبوليت ۾ 

شامل آهي. ليڪن ساڳئي وقت هن جي اهل حق خلاف ڳالهين کي 

نقصانڪار ۽ خطا تي مبني سمجهي ٿو . 

اڳتی هلي ساڳئي مڪتوب ر وحدت الوجود جي باري ۾ پنهنجي حتمي راءِ ڏيندي 
چوي ٿو ت جيتوڻيڪ صوفين جي هڪ وڏي جماعت ابن عربيءَ سان هم خيال آهي. پر اصل ر 
شيخ جو پنهنجو موقف ۽ استدلال آهي. اگرچ هي مسئلو ظاهري طور اهل حق جي عقائد خلاف 
آهي. تاهم قابل توجه ۽ تطبيق جي لائق آهي. هن فقیر خواجه باقي بالله (مرشد) جي شرح 
رباعيات ر اهڙي هم آهنگي پيدا ڪرڻ جي ڪوشش ڪئي اهي ۽ بنيادي طور ان کي لفظي 
جهڳڙو ثابت ڪيو آهي. . 

دراصل هن سموري بث مان امام رباني )اهو ثابت ڪرڻ گهري ٿو ت وحدت الوجود 
سالڪ جي ذاتي نوعيت جي ڪيفيت يا حالت آهي. جنهن مان ڪنهن ب ريت وجود جي 
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هڪڙي هجڻ جو ثبوت نٿو ملي البت اتي وڌ ۾ وڌ هڪ ذات کي پسڻ جو تجربو ٿئي ٿو 
جنهن ڪري هن ڪيفيت کي وحدت الشهود سمجهڻ گهرجي. انهيءَ ڪري چيو هئائين ت 
وحدت الوجود علم اليقين جو درجو رکي ٿو ۽ وحدت الشهود حق اليقين آهي. ٻين لفظن ۾ 
هین بہ چیو اڈس تہ وحدت الوجود ابتدائي ڪيفيت يا صوفي اصطلاح ۾ حال آهي ۽ وحدت 
الشهود مقام آهي. 

دفتر اول جي مڪتوب 272 ۾ فنا جي تصور بابت ڳالهائيندي چوي تو ت فنا دراصل 
توحيد شهوديءَ ۾ ئي حاصل ٿي سگهي ٿي ۽ ان لاء توحيد وجودي درڪارن آهي. ڇوت فنا ۾ 
ڪمال تڏهن چئبو جڏهن ٻين شين جو وجود ب هجي پر سالڪ کي مطلوب حقيقيءَ سان اهڙو 
تعلق پيدا ٿئي جو سندس ٻي ڪنهن شيء ڏانهن نظر ئي نہ پوي. پر جيڪڏهن شيون هجن ئي ن 
۽ اڳ ۾ ئي فرض ڪري وجي ت شيون آهن ئي ڪون ت پوءِ فنا ڇاجي؟ ۽ ڪهڙي شيء کان فنا 
حاصل ٿي؟ 

هڪ لحاظ کان ڏسجي ت جتي ابن عربيءَ جي وحدت الوجود بلڪ عينيت واري نظريي 
۽ امام ربانيءَ جي وحدت شهود بلڪ اثنيت واري نظريي پر تعبير جي لحاظ کان وڏو فرق آهي 
اتي هڪ ٻئي لحاظ کان ٻنهي نظرين پر هڪجهڙائي يا محض لفظي فرق پڻ ثابت ڪيو ويو آهي. 
مثلا ٻئي حضرات خدا کي اصل يا حقيقي وجود چون ٿا ۽ موجودات کي ان جو مظهن يا ظل 
ڪوٺين ٿا. بلڪ هن معاملي کي آئيني ۾ صورت جو مثال سمجهڻ وڌيڪ سولو آهي. جيڪو 
ٻنهي وٽ ملي ٿو. ابن عربي چوي ٿو ت آئيني ۾ نظر ايندڙ عڪس ان شخص جو عين آهي پر 
ذات جي لحاظ کان غير آهي. امام رباني چوي ٿو ت آئيني ۾ نظر ايندڙ عڪس اصل شخص جو 
ظل آهي ۽ ظل اصل جو عين ٿي نہ ٿو سگهي. انهيءَ دليل کي اڳتي وڌائيندي هو چوي ٿو ت 
خدا جي ذات واجب آهي ۽ موجودات ممڪن آهي. لهذا واجب ۽ ممڪن ۾ عينيت ٿي ن ٿي 
سگهي. مگر ابن عربي چوي ٿو ت واجب وجود جي لحاظ کان عين ٿي سگهي ٿو البت ذات جي 
لحاظ کان اهو غير ئي رهندی چو تہ سندس نظر ر وجود واحد آهي. 

مطلب ت عالمر جي لاءِ وجود ظلي جي اثبات ۾ ٻئي متفق آهن. پر ابن عربيءَ ان کي ۰ 
وهم ۽ تخيل سمجهي ٿو ۽ ان لاء وجود خارجي ثابت نٿو ڪري. ان ڪري ان کي اصل جو عين 
سمجهي ٿو. جڏهن ت امام رباني ظل کي خارج ر موجود سمجهي ٿو ۽ ان جو وجود خارجي ثابت 
ڪري ٿو پر ان کي حقيقي نئو سمجهي. مثلا ڪو شخص اس ۾ بيٺو آهي ت ان جو پاڇو موجود 
هوندو .ليڪن ان پاڇي جو وجود حقيقي يعني مستقل بالذات ن چئبو ڇو ت جين اهو شخص 
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اتان هتي ڇانو ر ايندو ت سندس پاڇو گر يعني معدوم ٿي ويندو. ان ڪري چئبو ت ظل جي 
ماهيت وجود ن بلڪ عدم آهي. انهيءَ ڪري امام رباني چئي ٿو ت هيءَ ڪائنات جيڪا الاهي 
اسمن ۽ صفتن جو ظل آهي ان جي حقيقت عدمات آهي. يعني اها صرف نظر اچي ٿي. بذات 
خود موجود ناهي. انهيءَ پس منظر پر امام رباني هي نتيجو قائر ڪري ٿو ت اها ذات هن عالم 
كان وراء الوراء يعني هر لحاظ کان الڳ ۽ جدا آهي. سندس نظر ۾ اهو تعلق خالق ۽ مخلوق 
هجڻ کان سواءِ ٻي ڪنهن ب قسم جو تعلق ناهي. 

E‏ اسان ڏٺو ت ابن عربي خالق ۽ مخلوق کي وجود جي لحاظ کان عين ۽ ذات 
جي لحاظ کان غير چوي ٿو. بهرحال اهو ٻانهي ۽ رب جي وچ پر نسبت يا تعلق کي هن ريت بيان 
ڪري ٿو: 


العبد عبد و ان ترقى والرب رب وان تنزل 
ترجمو: ٻانهو ٻانهو آهي توڙي جو ڪيڏي ب ترقي ڪري. رب رب آهي. توڙي جو ڪيترو 
بہ نزول ڪري. 
انهيءَ ساڳي ڳاله کي فتوحات مڪيه جي باب 28 ۾ هڪ نئين اسلوب سان پيش 


۰ جع ر با کما از نتهے اله 


E‏ غير نهاية والعبد عبد غير نهاية. 


ا سای ریت ا ا را جي انتها ٿئي 
۽ ڦري ٻانهو ٿئي. مطلب ت رب رب آهي بغير انتها جي ۽ ٻانهو ٻانهو آهي. ا 

مقئين بحث مان اهو واضح ٿي ويو هوندو ت ابن عربي پن خالق ۽ مخلوق جي ورائيت 
جو قائل آهي. تنهن ڪري ت توحيد وجودي ۽ شهودي جي ڪن ڳالهين ۾ بظاهر هڪجهڙائي 
نظر اچي ٿي. بلڪ جني ,اخ پد اب ڂ ضروي آهي ت ارڙهين صدي م هندوستان جو هڪ وڏو سڄاڻ 
صوفي شاھ ولي الله (1115 /1703- 1177 /1763) پنهٽجي مشهور تحرير ٴمڪتوب مدنيءَ ۾ 
ان طرف هن ريت اشارو ڪري ٿو: 

”(وحدت الشهود) معرفت ۽ سلوڪ چو هي مقام پهرين مقام (وحدت 
الوحود) کان متانهون آهي. وحدت الوجود جي مڃط وارا چون. ٿا ت هن 
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ڪائنات جي گهرائيءَ ۾ هڪڙي ئي حقيقت جاري ۽ ساري آهي. مثلا ميڻ 
منجهان انسان. گهوڙي ۽ گڏھ جي شڪل ٺاهي وڃي جيڪي مختلف 
رنگن جا ڀلي ڇو ن هجن پر سندن اصليت وري ب ساڳي رهندي. وحدت 
الشهود وارا هن ڪائنات کي خدا تعالي جي صفتن جو عڪس يا ظل 
سمجهن ٿا جيڪو هڪ ائيني ۾ ظاهر ٿئي ٿو. ڪي حضرات سمجهن ٿا ت 
وحدت الشهود جي اهڙي سمجهاڻي يا تائيد ابن عربي جي اقوالن مان ٿئي 
ٿي. پر حقيقت ۾ اهي غلطيءَ تي آهن. وحدت الشهود وارا وجود حقيقي 
سان گڏ ممڪن يعني امڪاني وجود کي ب تسليم ڪن ٿا. جڏهن ت وحدت 
وجود وارا صرف وجود حقيقي جا قائل آهن. وجود امڪاني ۾ گهٽ وۆڌائي 
ٿئي ٿي ليڪن وجود حقيقي ڪامل ۽ طاقتور ٿئي ٿو. ان ڪري وجود 
امڪاني عدم بنجي وجود حقيقي جو جزٿي پوي ٿو. بهرحال هين چوڻ ت 
ممڪنات جو حقيقتون دراصل اهڙا عڪس ۽ ظلال آهن. جيڪي متقابل 
عدمات ۾ ظاهر ٿين ٿا. ڪنهن ب ريت شيخ ابن عربيءَ جي تصريحات جي 
خلاف ناهي". 


سنڌ اندر ارڙهن صديءَ ۾ شاھ ولي الله جو ننډو معاصر عبدالرحيم گرهوڙي (وفات 


1192/ 8 پڻ ابيات سنڌي تي شرح ۾ ساڳيو نتيجو قائر ڪري ٿو. وحدت الوجود 
۽ وحدت الشهود پر لفظي فرق آهي. اھا ڳالھہ ب قابل ذڪر آهي ت شاه ولي الله پڂ خانداني 
طورنقشبندي طريقي سان وابست. هو. جيتوڻيڪ هو ٻين سلسلن جي باري ۾ پڻ يڪسان رويو 


ساڳي ربت خواح محمد زمان لواريءَ وارو پڻ نفشبندي سلسلي م بيعت هو ۽ ان 


طريقي جو فيض يافتہ هو. ليڪن سندس بيتن ۾ وحدت الوجود جو فڪر ظاهر نظر اچي ٿو. 
انهيءَ ڪري گرهوڙي جڏهن انهن بيتن جو شرح لکي رهيواهو ۽ هڪ نقشبنديءَ جي حيثيت ۾ 
مڪتوبات امام رباني پڻ سندس اڏو هيا. تنهن ڪري هو انهن مان پڻ جا بجا حوالا آڻي ٿو. 
گویا اهو هن لاءِ ڄڻ فطري امر هو ت هو وجودي ۽ شهودي فڪر کي سموهي پيش ڪر ي جنهن 
لاءِ هو ابن عرپی ٤‏ ۽ امام ربانيءَ کان علاوه خاص طور مولانا رومي ۽ تنهن کان پوءِ مولانا 


جاميءَ جي شاعريءَ مان گهڻي ۾ گهڻو استفادو ڪري ٿو. 
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تصوف جي تاريخ ۾ جيتوڻيڪ وجودي فڪر غالب رهيو آهي ۽ وري خاص طور تصوف 
جي شاعريءَ جو اهو ڄڻ ت اصل ميدان آهي. ليڪن وڏن صوفي شاعرن جي فڪر ۾ وجودي 
فڪر سان گڏ شهودي اثرات ب واضح آهن يا ائين کڻي چئجي ت ان کان سواءِ سندن فڪر 
مڪمل نظر نتو اچي. انهيءَ لحاظ کان مولانا رومي. سعدي شيرازي. شاھ عبداللطيف ۽ محمد 
زمان جي شاعريءَ ۾ وجودي ۽ شهودي پهلو گڏ گڏ نظر اچن ٿا انهن کي ڪنهن هڪڙي خاني ۾ 
بند ڪري نتو سگهجي. 

آخر پر هن حقيقت ڏانهن ڌيان ڇڪائڻ ضروري آهي ۽ جين مٿين بحث مان واضح ٿيو 
تر وحدت الوجود جو نظريو خالص علمي ۽ فڪري مسئلو آهي. جنهن جي تشريح ۽ تعبير ۾ 
اسلامي دنيا جا وڏا ذهن رڌل رهيا آهن. ليڪن ان سان گڏ وحدت الوجود بابت هڪ عاميان سوچ 
جو پنڻ مظاهرو ٿيندو رهيو آهي. جنهن تحت وحدت الوجود جو اهو مطلب ورتو وڃي ٿو ت هر شيءِ 
خدا آهي. صوفي جڏهن چوي ٿو ت صرف حق موجود اهي ت ان جو مطلب اهو ناهي ت هر شيءِ 
ٺذڪر ڀتر کي حق سمجهي ٿو. بلڪ دراصل هو هڪ اهڙي وجداني ڪيفيت يا مشاهدي جو بيان 
ڪري ٿو جنهن جو مطلب آهي ت ٻي هر شيءِ سندس اکين اڳيان اوجهل ٿي چڪي آهي ۽ هو 
صرف حق کي ڏسي ٿو. دراصل اها ڪيفيت يا مشاهدو ئي آهي. جنهن کي وحدت وحود يا همه 
اوست جو نالو ڏنو ويو آهي. شاه عبداللطيف ان ڪيفيت کي نهايت سهي نموني ۾ هن ريت 
بيان ڪيو آهي. 


مون کي اکڙين. وڏا ٿورا لائيا 
تہ پٌ پرین پسن, جي کان کر سامهون 
اهڙيءَ طرح ابن عربيءَ جي هن قول ت خدا مخلوق يا موجودات جو عين آهي. ان جو 
هڪ مخصوص مفهوم آهي. مولانا جاميءَ جى لواثح جو مرحم م شارح نفيلڊ هڪ هنڌ وضاحت 
ڪندي لکيو آهي: 
God pervades everythings but everything is not God.‏ 
يعني هر شيء ر خدا جو اظهار آهي پرهر شيء خدا ناهي. 
ساڳيءَ ريت ابن عربيءَ جو هڪ جديد محقق وليم چينڪ ( اا¡ )W iam‏ هڪ 
تاريیخي جملو لکيو آهي. 
All are He, but None are He:‏ 
يعني: خدا سب اآهي. پرڪاب شيءِ هو (خدا) ناهي. 
viz‏ 
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۱- جڳ تنين جي جاء. جنين جڏيو جڳ کي 

٣‏ جاهل ذوق سکن جو, عارف سور سهاءِ 

-٣‏ سڄڻ ڏٺو جن. تن ڏسڻ غیرگناھ 

٤‏ جي محبت منجھ مٿا سي مورن مرن ڪڏهين 
ه- لڳو واءِ وصال. جنين ساعت هيڪڙي 

-٦‏ عارف ۽ عشاق. پسڻ گهرن پرينءَ جو 

۷- قالب حان ڪثيف. تان جاھ جاني ن مڙي 

-٨۸‏ ڇڏ جاڳوٽا جو جوڳين. دونهين ڪيم دکاءِ 

۹- پرت چ پرڏيھ جي. ساڻيھ ڪر سنڀال 

- جانسين پسين پاڻ. تانسين مهت مڙهي 
-١‏ آءِ ان ڏينهان. سڪان سپرين کي 

٣-اڌري‏ عقل ڇڏئو. نلي شرم ناھ 

٣-آهي‏ عشاقن جو. مذهب مشتاقن 

٤‏ - تانسین تون نہ فقیں جانسین سانگ سشتيء جو 
-٥‏ نڪين اوڏو اک کي. نڪين نظران ڈور 

-٦‏ سیت پج پرينءَ جي. سيت هوت حصور 
۷- ڇڏيان هيءَ جهان. هو پڻ گهوري گهوريان 
۸٨-ڏونگر‏ ڏکا لاھ. اڳ مئي [11) آهي سسئي 
-٩‏ جن ڪَيسرو قيمت. سي سوداگرن جهلي 

٠‏ - سامي ڪنڌ ڪپاء. ڪن ڪپا يا خير ڪين 
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۱- مڇڻ مڙين ماءَ. ڪٽاريان قريب جي 

-٣‏ پاڻ کڻي پرينءَ ڏانهن. ڪڏهم پهتي ڪان 
-٣‏ سڪ روحاني ساميين. جسمي جاهلن 

٤‏ - پڇين جان ٻروچ. تان پاسي ڪر پرهيز کي 
٥‏ اوڏيون جي عشق کي. عقل ان ڪمًاءِ 

۲٣‏ - دل کن دين دنيا کان. دل ړ دوس رهاءِ 


۷- ساجن جى سڪ ري. ڪنهن ن ڪاڍو ڪيڏهم 
۸- فعل شریعت. حب طریقت., هنیون ية حفيفت هوءِ 


۹- پل پل پوءِ پچار ملڪ ۾ ميشاق جي 
۰- سامي هلن هيڪلا. پاڻ ڇڏياتون پوءِ 
۱- ڇڏيو جن پنڀوں ڇپر تن کي ڇاڙڪي 
۲ - پیښ هن پنپور پړ. دوزخ جو دونهون 
-٣٣‏ وطن جن وڇوڙئي سڄڻ تن ساڻي 

-٣ ٤‏ جتان ناه گمان. تتان ڪين ڪهاءِ 

-٥‏ صوفين صاف ڪئو. ڌوئي ورق وجود جو 
-٣٣‏ جتي ڪيف ن اين. ات سڀوئي عين 
۷س موٽي ممڪنا نڱئو. ڇڏي ملڪ مڪان 
-٨۸‏ جبل اوڏو آھ. جي ٿئي قراري ڪين پر 
۹ پاڻي لهرپسڻ پ. برابر تًا 
۰-لنگهي عالم امڪاني. وجي وطل تتا 
۱- جنين ڏٺو پاڻ. تنين ڏ ٺو شپرين 

۲٣‏ تنهنجي واٽ وجود. پھر پچ پر پیچرا 
-٣‏ اسر اڀن ڏانهن مڇڻ رهين رج م 

٤ ٤‏ - صورت معني پاڻ ۾. ڪونهي وچ وچا 


| U ا‎ 
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-٥‏ ڪٿي نظرنقل جو. ڪٿي ٿين ڪلام 

٤٦‏ - جيڪي پسج پاڻ. جيڪي وسھ پسڻين 
۷-لنگهي خوءِ خیال, پوءِ پراهھین ڏیھہ ر 

٨۸‏ - ڇڏي ويڙ وجود جي. اسر اقصي ڏانهن 
٩۹‏ - صاحب سيد خلقئو. جحڏهن حاءِ ن ماءِ 

۰ - ڇڏي عالم امڪاني. وجي رس وجوب کي 
-١‏ هئ تو حجاب. لاھ ت لهین سپرین 

۲- سگهي مڙندينءَ مارئي. وطن ڪيم وسار 
۴- مرت پسين پرينءَ کي. ڇڏ دنيا جو دار 
-٤‏ جڏهن ڪين لڌوء. تڏهن لڌء سپرين 

-٥‏ هوندئًا هوت پري. اوڏون اڻ هوند کي 
٥٦‏ - ڪي اسائو احسان جا. ڪن صفاتي شوق 
۷- سسئي پنهونءَ ساڻ. لنگھ ت لوڏا ابهین 
-٨۸‏ ڪنين ڪاڻ قرآن. ڪنين مٿي آئيو 
۹- ڪي جئري جنت پر. ڪي مئي مس مڙن 
۰ - عجب جهڙي آھ. حقيقت حبيب جي 
۱- پريان جي پچار پړ. اچي جن آرام 

۲ح ويھ م وساري. پڇا ڪرم پنڌ جي 

-٣‏ ڪي مرندهم مرهئا. ڪنين قبر ڪفارت 
٤‏ - ماهيت مينهن ن پوء . قلزم اندر قطري 
-٥‏ جڏهن جيئڻ ٿو پ رگندر پرڏیھ ر 


- اندر اندي آرسیء کی. منھں ا ا 


۷-عابد زاهد اوریان. عارف عین من 
-٨۸‏ پسڻ ڌارا پرينءَ جي. تفرقواظورون 


۱ 4 
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-٩‏ ور سو نير نيه جنهن قيد ن هيڪڙو 

¥-— عدم اوتارون. نامرادي سمرو 

۹ اکر پڙھ عشق جو. ڪنزقدوري ڇڏ. 

۲- ستي ان شراب جي. جن سري سي سون ٿا 
-٣‏ جس دنيا جي دردکي. جنهن مٺو موت ڪدُو 
-٤‏ خودي کڻي پاڻسين. هتان جي هليا 

-٥‏ سرتيون سٽ ڪپاھ. مارهو م منصورکي 
-۷٦‏ صنم سوئي ڀانءِ جو دل رهائي دوست کان 
۷ موتي منجھ انسان. عالم ڪنا اڳرو 

-٨‏ جي ڪافر ٽئا ڪفر ڇڏي. سي هميش حيات 
٩‏ خودي جن خراب. سي پرور ڪٿًا پانهجا 
۰-واچولي ۾ وا خاڪ پسندي نہ پسي 

۱ ڪي عناصر پر اڙيا. ڪي تارن ۾ ترسن 

٣‏ قبلو قلوبن جو. سڀت حاضر هوءِ 

٣‏ تنين غر ڪهو ڪر جنين جو ڪين ۾ 
-٤‏ سببي سک سحاب. ڪم فقيرن ڪين سين 


(1 a 


بسع التل الر حسن الر يم 


الحمد لله رب العالمين والصلاة والسلام على سيد المرسلين (محمد) 
وآله واصحابه احمعين. 


ڄاڻ ت هي ڪجھ بيت سنڌي زبان پر آهن جن ۾ سمايل صوفياڻا نڪتا نروار ڪيا 
ويا آھن. ت جیئن ڏس ۽ ٻڌڻ سان سالڪ کی شوق جاڳی ۽ عارف لاء شاهد بنجن. 


جڳ تنين جي جا جنين ڇڏئو جڳ کي 
نثري ترجمو جيڪي عارف هن جهان يا زماني کي ترڪ ڏين ٿا. (اخر ۾) 
هي زمانو انهن لاءِ ئي آهي. توکي ڀلي انهن جي باري رخبر ن هجي. پر اهي 
توکی ضرور سڃاتیندا. 
E Ta‏ ی a i‏ 3<4 ر ر 
يعنی من کان للهِء کان الله »> ومن لمولى فله الكل ( حيڪر الله حو ٿيندى 
لله ب ان جو ٿي ويندو ۽ جنهن جو موليٰ آهي» تنهن جو سڀ آهي). 
جاهل ذوق سکن جى عارف سور سهاءِ 


سورن سندي 0 راحت رسي روح کي 


[1] 


[J 


نثري ترجمو: جيڪي جاهل آهن اهي سکن جي تلاش ۾ آهن. پر عارف 
سور ۽ تڪليفون سهن ٿا. اهو سورن جو سواد ي جنهن سان روح کي 


۱ ا‎ 
U“ 


ارام ۽ سک سڪون ٿو. 
يعني بدن جي لذت روح لاءِ رنج جو باعث آهي ۽ ساڳي ڳالھ ابتي نموني پر پڻ 
ٻنهي سان ٺنهڪندڙ اهي. تنهن ڪري جيڪو بدن سان گرفتار آهي يعني جنهن جو روح 
بدن کان ڌار نہ تیو آهی. ای رو انی لدبت کی ج جانی کدی اهو سدائین پیو بدنی 
لذتون ڳولهيندو ان جي ڀيٽ ۾ عارف کي جسماني ۽ بدني ڏک. درد ۽ سورن ۽ تڪليفن 
۾ مزو اچي ٿو. اهو هن ڪري جو هن جو روح اڳيئي بدن کان ڌاريا علحده آهي٬‏ جيئن 
مشهور چواڻي آهي: ”الموت قبل الموت" يعني مرڻ کان اڳ مرڻ. ان جو ب اهوئي 
سڄڻ ڏٺو جن. تن ڏسڻ غير گناھ 
[T]‏ . ر 
حنین لڌي راه وهن ننین و ٿر 
نشري ترجمو: جن محبوب جو ديدار ڪي تن کي غيريا ٻين ڏانهن ڏسڻ. 
گناه اهي . وري جنهن کي (معرفت) جي ری ی خبر پسي آهي. انهن لاء 
ماٺ ڪري ويهڻ زهر برابر آهي. جڻڪ هيءَ بيت شيخ سعديءَ جي هن شعر 
ء : 
عاشق که برمشاهده دوست دست یافت 
ى 
درھرچھ بعد ازاں نگرد ازدهای اوست 
معنيٰ: اهڙو عاشق جنهن هيڪر محبوب جو مشاهدو ماڻيو آهي ان کان پوءِ ٻي هر 
شيءِ هن کي ارڙ بلا نظرٿي اچي. 
مثنويءَ ړ وري هین ايو اهي: 
هر که او از عشق یبد زندگی 
شرك باشد نزد اوجزر بندگی 


نی: حن ن¿ کي عشق واري زندگي ملي ان لاء ٻانهپ کان سواءِ ٻيو سب شرڪ آهي. 


\ Fe 
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انهيءَ مقام تي عارف جيڪي ڪجھ ڪري ٿو. تنهن جو فاعل يعني ڪندڙ حق 
تعاليٰ کي سمجهي ٿو. E‏ ء ٻانهو يا عبد آهي ۽ ن پوڄيندڙيا عابد. . جيسن 
فرمايو ويو آهي ”واعبد ربك حت ياتيك اليقين" .)۱٥:۹٩(‏ ”پنهنجي رب جي ٻانهپ 
ڪر جيستائين توکي پڪ ۽ يقين ٿئي". (موت ن اچي. جنهن جو اچڻ يقيني آهي) سو 
تون عبادت ڪندو رھ. ڇاڪاڻ ت تون هر حال ۾ ٻانهو آهين ۽ ٻانهو الله جي مرضيءَ کان 
سواء ن هلي سگهي ٿو ن بيهي سگهي ٿو. 
جي محبت منجھ مئا. سي مور ن مرن ڪڏهين 
من قتلته فانا ديتهء وڏي ملھ وتا 
ان الدین عندالله الاسلام (۱۹:۳) . وڃی موت وهاء 
موتان چ ما اڳانهون اسلامر تنو 


نثري ترجمو: جيڪي محبت ۾ مرن ٿا سي ڪڏهن ب مري مات نٿا ٿين. 
جنهن کي مون ڪئو ان جي ديت (خون بها) اء پاڻ آهيان. جي قول موجب 
انهن جو وڏو مان مرتبو آهي. بيشڪ الله وٽ دين اسلام ئي آهي. جي فرمودي 
موجب پاڻ کي فنا ڪر. موت کان اڳتي بلڪ گهڻو اڳتي اسلام ‏ جي اصلي 
منزل آهي. 

i‏ سڌي واٽ ۽ محڪم دين جو نالو اسلام آهي. اهو ئي حضرت ابراهیم. 
اسحاق, يعقوب عليهم السلام ۽ حضرت محمد رسول الله ل توڙي. ٻين مڙني نبين جو 
دين آهي. جيئن الله تعاليٰ جو فرمان آهي: ”فلاتموتن الا وانتم مسلمون" (۲: Ah‏ 
”معنيٰ: هر گزن مرجو توهان پر مسلمان ٿي". اسلام نالو آهي. فرمانبرداريءَ ۽ پاڻ کي الله 
جي حوالي ڪر ي ڇڏڻ جو. ان ۾ ڪو شڪ ن هئُڻ گهرجي ت اهو درجو قضا تي راضي 
رهڻ کان سواءِ نٿو ملي. ٻين لفظن ر جنهن کي مصيبت ۽ تڪليف پر مزو اچي ٿو. ۽ اهو 
تڏهن ممڪن آهي. جڏهن هر حال ۾ الله جي رضا تي راضي رهجي ۽ اهو ظاهري طرح ن 
پر حقيقي طرح راضي رهڻ. فنا کان سواءِ نٿو ملي سگهي. 


[٤ [ 
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لڳو واء وصال. حنین ساعت هيڪڙي 
تن سا لڌي لال. جنھن لئ جڳ خلقئو 


نثري ترجمو: جن کي هڪ پل لاءِ ب وصل جو واءِ نصيب ٿيى انهن کي 

ڄڻ تہ اهو موتي ملي جنهن لاءِ هي جهان پيدا ڪيو ويو آهي. 

هيءَ بيت (گويا) ديوان حافظ منجهان آهي. يعني جنهن کي الله جي معرفت معنيٰ 
جنت حاصل ٿي. الله تعال جو فرمان آهي: ”وما خلقت الجن والانس الا ليعبدون“ 
)9٩:0۱(‏ معنی: ”جن ۾ انسائن کي مون فقط هن لاء پيدا ڪيو ت جين اهي 
منهنجي ٻانهپ ڪن". يعني مون کي سڃاڻن. BP ES ae‏ 
ٿيڻ يا هٽجڻ آهي ۽ ان جي نشاني ٴ بي خودي " ۽ ظاهري عالم کان غائب . ٿيڻ آهي. ٻين 
لفظن ر عقل جزوي جيڪو جلال ۽ ا ا اا د 
TELE‏ ذات پر ناس ٿيڻ" به چئجي ٿو ۽ اهوڻي انسان جو 
ڪمال آهي. بلڪ هر شيء جو ڪمال انهيءَ ۾ آهي ت پنهنجي پنهنجي اصل کي پهچي. ۽ حڏهن 
انسان انهيءَ دنگ تي پهچي ٿو ت ان کي ولايت. فنا کال اد اا 
ٿي ٿا وڃن. پر ان سان اهو لازم نٿو ٿئي ت هو هميش بي خوديءَ جي حالت ر هوندۍ 
چوتہ وصال کان اڳ واري حالت موت جهڙي آهي. پر موت ۾ حضور آهي ۽ هن حالت ر 
ائين ڪونهي. صوفي انهيءَ حضور کي ”موت قبل الموت" يعني ”مرڻ کان اڳ مرڻ" 
ڪوئين ٿا. ۽ فنا جو نالو پڻڂ ڏين ٿا. انهيءَ وقت اهو صوفي دنيا جي لڳ لاڳاپن کان اجو 

ٿي اوس حق سان واصل ٿئي ٿو. هونئن ب جدا ٿيڻ ۽ ملق لازم ملزوم آهن. هن حالت 
جون فضيلتون بيان ڪرڻ کان ٻاهڙاآهن. پر هن آيت ۾ اجمالي طور ٻڌايل آهي: الا ان 
اولیاء الله لا حوف علیهم ولا هم یحزنون ۱١(‏ ). معنيئ: : خىردا ر! الله جي دوستن 
کي ز ڪو خوف لاڳو ٿئى ٿو ۽ ن وري اهي غمگين ٿين ٿا. ٻي آيت: الذين آمنوا ولم 
يلبسوا ايمانهم بظلم اولك لهم الامن و هم مهدون .)۸٣:٣(‏ معني اهي جن ايمان 
اندو ۽ پنهنجي ايمان کي ظلم زيادتي [شرڪ] سان گاڏڙ ن ڪيائون. ت انهن لاءِ امن 
آهي ۽ اهي ئي هدايت وارا آهن. ساڳيءَ ٤‏ طرح ٻيون آيتون. جيڪي تقويٰ جي فضيلت 
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وا“ آهن. اهي سڀ اهڙن انسانن لاءِ آهن. ڇوت سچي تقويٰ انهن کي ئي مليل آهي. 
عاقلن لاءِ اشارو ڪافي آهي. 


عارف ۽ عشاق. پسڻ گهرن پرينءَ جو 


]1[ 
حنت حا مشتاق. اجان اوراهان تًا 


نثري ترجمو: عارف ۽ عاشق محبوب جو ديدار ڪرڻ گهرن ٿا. انهن جي 
مقابلي ر جنت جا طالب گھهځو اورتی آهن. 

ڄاڻ ت جيڪو الله جي عبادت ڪري ٿو ۾ کيس ٻاڏ ائي ٿو. ان جو ضرور ڪو مقصد 
آهي. پهريون يا ت هو دنياوي نفعو چاهي ٿو. جيڪو ختم ٿيندڙ آهي. جنهن سان هن جي 
ڪئي ڪمائي چٽ ٿي وڃي ٿي ۽ ان ريت هو پنهنجو عمل وڃائي ويهي ٿو. جيئن قران 
شريف ۾ آيل آهي: ”۽ اهو حال ڪافرن ۽ منافقن جو آهي“. 

ٻيو. يا ت هو پنهنجي لاءِ جنت ۽ نجات گهري ٿو. ان صورت ۾ هو هڪ مزدور وانگر 
آهي. جنهن کي اڻ کٽ اجورو ملندو ۽ اهو حال مومنن. زاهدن ۽ عابدن جو آهي. ٿيون 
آهي الله جو ديدار ۽ مشاهدو جنهن کي عبوديت يا عين عبادت جو درجو ڏنو وڃي ٿو. 
ڇو ت خارجي وجود جي حيثيت سان هو پنهنجي مخصوص هيئت موجب ان مان لطف 
اندوز قاقر اها گال انسانیت اه انیا فی قاله. یعنی ”خداپرسکی یا :عبات 
جو اخري درجو ڪوٺي سگهجي ٿو. جونہ اهڙيءَ صورت مر جيڪو فعل صادر ٿئي ٿو 
اهو انھیءَ ذات لاءِ آهی, اهو ڪنهن غرض يا معاوضى لاءِ ن آهى. جيڪو سندس ذات 
کان ٻاهر هجي. جيئن خود الله تعاليٰ جو فعل هوندو آهي. جيڪو خير ئي خير هئڻ طور 
صادر ٿئي ٿو. ۽ ڪنهن ٻي اجائي ڳالھ لاءِ ظاهر نٿو ٿئي. علم اخلاق وارن وٽ اها 
ڳاله طئي ٿيل آهي ت انساني ڪمال جى اها آخري حد ۽ غایت آهی. دراصل اهي ٻئي 
مقصد اهڙن عاشقن ۽ عارفن جا آهن. جيڪى ڄاڻن ٿا ےھ بیشڪ الله ئى سينى جو مقصد 
آهي. هن کان سواءِ ڪو ٻيو پناه گاھ ۽ رجوع ڪرڻ جو ماڳ ناهي. تنهن ڪري ان کان 
سواءِ ٻيو ڪو مقصود ۽ مطلوب ب ن آهي. 

ھتان معلوم ٿيو ت جنهن اهڙي ماڻهوءَ کي هن ڪري ڪافر چيو آهي. جيڪو چوي 
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ٿو ت مان الله جي عبادت ڪنهن غرض سان نتو ڪريان. ڇاڪاڻ ت غرض کان برائت 
ڏيکارڻ الوهيت جي دعويٰ ڪرڻ برابر آهي! ڪافر چوڻ واري ڳالھ جو مطلب ن 
سمجهيو. ڇاڪاڻ تر بنا غرض جي عبادت ڪرڻ واري حي ڳالھ مان سندس مطلب اهو 
غرض آهي. جيڪو عام ماڻهن ۾ مشهور آهي ۽ اهو اهو آهي. جنهن کي هر ڪو 
محسوس ڪري سگهي ٿو. پر عابد شخص ڪنهن مقصد ۽ ارادي کان سواءِ ب عبادت 
ڪندو آهي. ڇو ت هو هر حال پر پاڻ کي لله وٽ سمجهي ٿو. انهيءَ کي ”حريه" يعني 
توحيد پر فنا جو نالو ڏین تا. 
اتمنی على الزمان محالا 
ان تری مقلتای طلعة حر 

اء زماني کان اڻ ٿيڻي ڪرم جي آرزو ٿو ڪريان. اهو هي ت منهنجيون اکيون 
ڪنهن حر فنا في الله ماڻهو جي جهلڪ پسن! 

اصل ر عبادت اها آهي. جيڪا معبود جي راضپي ماڻڻ خاطر پنهنجي نفس کي 
تڪليف ۾ وجهي ڪئي وڃي. باقي اها عبادت ناهي. جيڪا ڪنهن ٻٿي غرض يا مقصد 
با سندس راضپي جي خيال آڻڻ سان لذت حاصل ڪرڻ خاطر ڪجي. امام غزالي چوي 
ٿو تہ اھا ڳالھ اڻ ٿیغي فی ای باک م پیر عردم رکا ی امار نطف 
اندوز ٿيڻ پم بذات خود ترد آهي ت اهو حال آهي يا مقام. روح ۽ جسم جي رچ ۾ جن 
توازن ۽ اعتدال رکيو آهي. انهن جا گڻ (صفتون) مقامات آهن. پر جيڪي مغلوب آهن. 
اهي گڻ انهن جا احوال آهن. ”اسراء“ جي شارح جو چوڻ آهي ت اڪثر طريقت وارن 
(صوفين) وٽ اهو حال آهي. مقام ن آهي. عين العلم" ۾ آهي ت ”أن شخص لاء الم ء 
لذت ٻئي برابر آهن. جيڪو مغلوب الحال ٿي وڃي ٿو. تان جو مشاهده الاهي جي ڪري 
نفس جون لذتون وساري ويهي ٿو ۽ معرفت جا ميوا ر ٿو ۽ اتي پهچڻ کان پوءِ 
لذت ئي لذت آهي. توڻي جو اها تڪليفن مان حاصل ت تئي. اها ڳالھ جيتوڻيڪ ڀلي 
آهي. پر اعليٰ متیاز(شان) اهو آهي ت ي اختيار ڪري. اهو الله تعالي جي 
مرضي مطابق آهي". ( قول پوروٿيو) 

يعني آهو هن جي مرضيءَ مطابق ب آهي. تنهن ڪري پڪ ڄاڻ ت عارف روحاني 
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طور الله تعال جو طالب آهي ۽ بدني طور جنت جو طالب آهي ۽ ٻيا وري روحاني طور 
(فقط) جنت جا طالب آهن. ٻنهي ۾ اهوئي فرق آهي. اها ڳالھ ناهي ت هو جنت جو 
ماڳهين طالب آهي ٿي ڪوڌ. اها ڳالھ چڱي طرح سمجهي ڇڏا 


قالب جان ڪثيف. تان جاھ جانی ن مڙي 
لوچي ٿيءَ لطيف. لهوارو لاهوت ڏي 


نري ترجمو: جيستائين جسم ناپاڪيءَ (ڪثافت) سان ڀريل اهي 
تيستائين محبوب جي طرفان اهو مان ڪون ملندو. ڪوشش ۽ محنت ڪري 
پان کي پاڪ صاف ڪر تڏهن توکي لاهوت ڏانهن هلڻ نصيب ٿيندو. 

لاهوٹ انهيءَ ذات کي چون ٿا ا ۽ "تون جي جاءِ نر آهي, اهو مقام اهو 
شخص ماڻي ٿو. جنهن جي نفس جا پنج لطيفا ۽ چار عناصر جن مان انساني قالب ٺهيل 
آهي. صفائي حاصل ڪن ٿا. اهو حال مڙني نبين سڳورن ۽ ڪن ولين جو آهي. ڇوت 
انهن مان تمام ٿورا آهن. جن جا نفس اطمينان جي درجي کي رسيل آهن. گهڻن اوليائن 
جا نفس هر حال ۽ هر فعل ۾ ”نفس لوام" آهن. تاهم جن جا بدن (قالب) پوريءَ ريت 
صالح آهن. اهي ٿورن ۾ ٿورا آهن. 

نفس ان طبيعت کي چون ٿا. جيڪا ”روح ڪلي“ ۽ جسد عنصري جي تعلق قائمر 
ٿيڻ سان ماءِ جي رحم پر نطفي جي قرار وٺڻ کان پوءِ چن مهينن بعد وجود ر اچي ٿي. 
نفس هميش ربوبيت جو دعويدار رهي ٿو. ڇوت اها ئي ذات جسماني عالم ۾ فاعل 
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(متحرڪ) آهي. وري جيستائين نفس انهيءَ دعوي ر هوندو آهي ۽ عبوديت جي درجي 
تي فائز ن ٿيو هوندو آهي ت جسماني عضوا ۽ روح ڪلي (جيڪي ان لاءِ ماءُ پيءُ جي 
حيثيت رکن ٿا) فرياد ڪندا رهن ٿا. ۽ ان (دعوئ) کان نابري واريندا رهن ٿا. ڇاڪاڻ ت 
نفس انهن کان ئي پيدا ٿيل آهي. نفس اماره. لوام مطمئن ۽ ناطق. اهي سڀ انهيءَ 
نفس جا نالا آهن ۽ ان کي انساني نفس ب چئُجي ٿو. 

نفس حيواني هڪ قسم جو بخار (ٻاق) آهي. جيڪو صنوبري شڪل واري دل 
واري گوشت جي تٽڪرڙي مٿان رهي ٿو ۽ اهو انهيءَ نفس ناطق جو مرڪب آهي. يعني 
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پهريائين اهو ان (بخار) سان ڳانڍاپو ڪري ٿو ۽ پوءِ انهيءَ جي ذريعي سموري بدن تي 
تصرف قائر ڪري ٿو ۽ ان پر احساس ۽ حرڪت (چرپر) پيدا ڪري ٿو. اهڙيءَ طرح اهو 
(بخار) بدن پر جاري ٿيڻ کان پوءِ بدن کي چرپر ڏياري ٿو. تڏهن جسم کي احساس ۽ 
حرڪت ( چرپر) وارو ڪوٺجي ٿو. اهو نفس ناطق ن ت جسم اندر اهي ۽ ن اهر ن وري 
متصل يعني ڳنڊيل. ساڳيءَ طرح ن عين آهي ن غير ن ساڪن آهي ۽ ن وري متحرڪ. 
ئ ويجهو ن پري. بالڪل ائين جيئن جڳ جي ٺاهيندڙ جو تعلق جڳ سان آهي. انهيءَ 
ڪري موت نفس ناطق جو بدن سان واسطي ناتي تئڻ يا تصرف ختم ٿيڻ جو نالو آهي. 
ڇاڪاڻ ت ان بخار جو خاتمو ٿئي ٿو. جڪو بدن پر سندس تصرف جو واس طو يا وسيلو هو. 

جسم جي جوڙجڪ يا تڪميل ٿيڻ بعد ٻيا پنج ”لطيفا" (قوتون) پڻ پيدا ٿين ٿا. 
پر هن ڳالھ پراختلاف آهي ت اهي نفس کان ڌار آهن يا نفس (جي قوت) جا درجا آهن. 
مولوي عبدالحڪيم. ”بيضاويءَ جي حاشيي ۾ پهرئين ڳالھ جي تائيد ڪري ٿو پر 
”عوارف" جو مصنف ٻي ڳالھ جو قائل آهي. بهرحال محقق پهرين ڳاله کي مڃين ٿا. پر 
صوفي وري چون ٿا ت واصل يا پهتل اهو آهي. جنهنجو جزويعني انساني روح. ڪلي روح 
سان ملي وچی؛ جين قطرو سمنڊډ ر ملي. منجهس فنا ٿي ويندو آهي. هتي انساني روح 
۽ ڪلي روح ڏانهن اشارو آهي. ”روح محمدي“. ”عقل ڪل" ”قلم اعليٰ" ۽ "جبرئيل ب 
ڪلي روح جا نالا آهن. ھتان توهان آڱر جي اشاري سان چنڊ جي ٽڪرا ٿيڻ. سمنڊ جو ٻن 
حصن رر ورهائجي وڃڻ ۽ باھ جي ٿڌي ٿيڻ (جهڙن نبوي معجزن) جو راز سمجهي 
مک 

مطلب ت مخلوق جا روح جزئي ۽ نبين ۽ ملائڪن جا روح ڪلي آهن. ڪي ملائڪ 
وري زندگيءَ جو روح آهن. جيئن اسرافيل ۽ ڪي وري رزق پهچائڻ جو روح آهن جهڙوڪ 
ميڪائيل. ڪي وري علم جو روح اهن جيئن جبرئيل ۽ ڪي وري موت جو روح آهن. 
جيئن عزرائيل. ساڳيءَ ريت ميهن وسائيندڙ وڻ ٿڻ. ٻج قٽائیندز. هوائون گهلائیندژ 
باه کي ٻاريندڙ ۽ پاتي وسائيندڙ (ملائڪ) آهن. جيئن قرآن پاڪ پر ارشاد آهي: وما 
يعلم جنود ربك الا هو .)٣۱:۷ ٤(‏ ”تنهنجي رب چا لشڪر جيڪي هن کان سواءِ ٻيو 
ڪو ب نٿو ڄاتي. 

مطلب ت شڪليون. صورتون ۽ معنائون ذات جي لحاظ سان متحد آهن ۽ سندن 
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جدائي رڳو اعتباري (اضافي شيءِ) آهي. سڀ ڪنهن علمر ۽ سمجھ جو مول متو ۽ بڻ 
بتباد اهو آهي. اٿين سڀني روحن چو و محمد د آهی: 8 محمديءَ جو 
روح» روح احمدي آهي. جيڪا الله واحد تعاليٰ جي ذات آهي. انهيءَ ڪري پاڻ کر 
کان روايت ڪئي وئي آهي ت انا خمد بلا مير" . يعني ”آ٤‏ بغير ميم جي احمد آهيان'. 
هتي جيڪو جسم يا وجود جي مرتبي کان واقف آهي. . جیشن نجومي ۽ حڪيم يا 


جيڪو روحانيت (يعني نورانیت) کان واقف آهي انهن مان پهريون اونداهيءَ جي پردي 
پليان آهي. ٻيو وري نور جي حجاب ۾ آهي يا ٻين حجابن پليان آهي. جيڪڏهن پرد 
هنايا وڃن ت ذات (باري تعالي) جو وصال اهڙي حالت پر جنهن تي ڪو حڪم ي 
عبارت لاڳو ن ٿئي. نڪو اشارو هجي. زر نورن ظلمت (اونداهي) ن وجود هجي ن عدم 
ت اهڙو وصال بنيادي طرح محمد بډ سان مخصوص آهي. ۽ ضمني طور وري سندن 
پيروڪارن لاء پڻ آهي. انهيءَ ڳالهھ ڏانهن وڌيڪ اشارو ايندڙ بيت ۾ آهي. 


ڇذ جاڳوتا جو جوڳین. دونهین ڪيم دکاءِ 
واذکر ربڪ فى نفسک. )۰0:۷( اندر آڳگ حلا ء 
جن سڄڻ جي ساڃاءِء تن ڪينا مٺو ڪين ڪي 


نثري ترجمو: جوڳين وارا ڌاڳا ۽ مڻڪا پائڻ (ظاهري رسمون) ڇڏي ڏي. 
انهن وانگر دونهين دکائي ن ويه. بلڪ پنهنجي رب کي دل جي اندرياد ڪر 
گويا پنهنجي اندر پر اها باه ٻار. جن کي محبوب جي ساڃهہ حاصل ٿئي ٿي. 
تن کي فنا کان سواء ٻي ڪا ب شيءِ مي يا سئي ني لڳي. 

يعني فقر دل جو ڪم آهي ۽ ن ازسم. . انهيءَ ڪري فقير اهو آهي. جيڪو پنهنجي 
سيني ر باھ سانڍي ٿو ۽ پنهنجلٰي نابوديءَ تي خوش رهي ٿو. شيخ سعدي جي ديوان ۾ 
اهي ت: 

ترڪ هوي است ڪشتي دریاي معرفت 
عازفاګابذاتا شو ن © دلق اقلندري 
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معنيٰ: نفس جي خواهشن ۽ سڌن کي ترڪ ڏيڻ معرفت جي درياء جي ٻيڙي آهي. 
اندر حو عارف ٿيءٍ فقط قلندرن واري گودڙي دڪي نہ ویھہ! 


پرت ڇڏ پرڏيھ جي. ساڻيھ ڪر سنڀال 
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لکن سندي لال. مڇڻ مفت وڃائين 


نثري ترجمو: تون هن پرديس جي پريت ۽ پچر ڇڏي ڏي ۽ پنهنجي اصلي 
وطن يا ماڳ جو فڪر ڪر. متان اهي موتي جيڪي لک لهن ٿا. مفت پر وڃائي 
ويهين. 

يعني هيءَ جسماني جهان تنهنجو قيدخانو آهي ۽ تنهنجو وطن روحاني عالم آهي. 
جنهن کي لامڪان. ملڪوت. غيب. باطن ۽ عالم آخرت چئجي ٿو. تنهن ڪري جيڪو 
وطن جي حب رکي ٿو ۽ ان ڏي وڃي ٿو. اهو مومن آهي ۽ ”حب الوطن من الايمان" 
(وطن جي حب ايمان جو جز آهي) جو اهوئي مطلب آهي. ٻيءَ صورت ۾ هو قيد ۾ قاٿثل 
رهندو ۽ پنهنجي روح جي بي بها موتيءَ کي گند جي ڊير ۾ دفن ڪري ڇڏيندو. هن لاءِ 
اهوئي دوزخ آهي. ”ولایدخلون الجنة حتى يلج الجمل فى سم الخياط“ CEN)‏ 
”معنيٰ اهي بهشت ۾ ايستائين داخل ن ٿيندا جيستائين اٺ سٿيءَ جي پاکڙي مان ذ 
لنگهي!". سمجهڻ وارا سمجهن. جيتوتيڪ روحاني عالم عرش کان ب مٿي آهي. پر 
ويجهو هئڻ جي لحاظ سان وري هيٺانيهن مان هيٺانهين زمين کي ب اهڙو ويجهو آهي. 
جهڙو عرش کي. واقعي جن چکيو ناهي سي ڇا ڄاڻن! 

جانسين پسين پاڻ. تانسين مهت مڙهي 
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جو لتو ايء کمان. م مڙهيا ئي مهت ني‎ 
نثري ترجمو: جيستائين تون پاڻ کي ڏسين ٿو. (يعني پنهنجي ذات جي‎ 
گمان ۾ آهين). تيستائين مسجد ب تولاءِ مڙهيءَ برابر آهي. پر جڏهن تنهن جو‎ 
اهو ذات واروگمان ختم ٿيندو ت پوءِ مڙهي با مسجد ٿي پوندي.‎ 


0 


يعني جستائين تون پاڻ کي ڏسين ٿو (ڪاشيءِ سمجهين) ت مشرڪ آهين. پوءِ 
ڀلي کڻي مسجد پر نماز پڙهندو هجين. ڇاڪاڻ ت ائين تون ٻن وجودن جو اقرار ڪرين ٿو. 
”وجودك ذنب لایعادله ذنب“. معنيٰ: تنهنجو وجود اهڙو ڏوھ آهي. جنهن جهڙو ٻيو 
ڪو ڏوھ ڪونهي . تفسير حسينيءَ وارو چوي ٿو: 


خودی کفر است نفی خویش کن زود 
که جز حق (او) درحقیقت نیست موجود 
معنيٰ: خودي يا پاڻپڻو ڪفر آهي. ان ڪري جلدي پنهنجي وجود جي نفي (ناڪار) 
ڪر. ڇوت حقيقت ۾ حق يعني الله کان سواءِ ٻيو ڪو موجود آهي ئي ڪون . 
تون جڏهن موحد يعني هيڪڙائي کي مڃڻ وارو ٿيندين. ۽ ذات مطلق کان سواءِ 
يو سڀ ڪجه فنا ڏسندين. يعني جڏهن تون پنهنجي وجود کي (ڪا شيءَ) : 
سمجهندین ت پوء تون مسلمان آهين. کڻي ڪٿي ب هجين. آذر ۽ ابراهيم علي السلام 
ٻئي بت خاني ۾ ويا. پر خبر اٿئي ت ٻنهي ۾ ڪهڙو فرق آهي؟ اهو هن چوڻيءَ ۾ 
سمجهايل آهي: ”وصف المڪين لا يزيله المکان" معنيٰ: فقط ڪو ماڳ مڪان 
منجهس رهڻ واري جي گڻن ۽ عادتن پر ڦيرگهير ڪون ٿو آڻي. 


ان ڏينهان. سڪان سپرين کي 
جئن اوڏا ٿيا ان کي آدر ۽ حوا 
محب مژندم ماي شال موتي ماڳيتي ٿيان 


نثري ترجمو: مان انهيءَ ڏينهن کان وٺئي (جدائي سبب) محبوب لاءِ سڪ 
۾ آهيان. جڏهن آدم ۽ حوا ان (وڻ) جي ويجهو ويا هئا. محبوب سان ضرور 
ميلاپ ٿيندو اميد اٿم ت موٽي پنهنجي اصل ماڳا/تي پهچنديس. 

هن بيت جي ظاهري معنيٰ بالڪل چٽي آهي. حقيقت جي صاحبن وٽ جنت 
معرفت (جو ٻيو نالو) آهي [9) ۽ وڻ/طبيعت کي چون ٿا. جهن آدم يعني روح طبيعت 
سان اچي مليو ت معرفت جو باغ کانئس اوجهل ٿي ويو. هاڻي چاهي ٿو ت طبيعت (جي 
قيد) کان آجو ٿي وري معرفت جي باغ پر پهچي وڃي. ان لحاظ سان آب حيات ۽ شراب 
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طهور. پڻ معرفت جا نالا آهن. ان ڳاله کي هينئن سان هنڊاء! 


م 


اڌري عقل ڇڏئۍ نٿي شرم ناھ 
الایمان عریان, لباسه التقویٰ. ننگ ناموس کانء 
الربا حرام ويار ا وڃاءِ 
ڪل محدثه بدعه. بدعت بدن پڀانءِ 


Bhi 


لوچ تر ٿئين ٿانءِ. اصل اوڏو ئي تو 


نثري ترجمو: هن بي سمجه عقل کي ڇڏي ڏنو ۽ هن ناٽ نخرا ڪرڻ 
واريءَ کان شرم ويو. ايمان اگهاڙو آهي ۽ ان جو لباس تقويٰ آهي. جي مقولي 
موجب ظاهري ننگ ناموس کي باھ ڏئي ڇڏ. ”وياج حرام آهي“. جي حڪمر 
موجب هر واڌو شيءِ کي ڦنو ڪر. ”هر نين شيءِ بدعت آهي“. جي حديث 
موجب پنهنجي بدن کي ب نين شيءِ سمجه.. اٿي محنت ڪر ت منزل تي 
پهچين. ڇو ت اها اصل ذات تمام ويجهي آهي. 

يعني وجود مطلق کان سواءِ ٻيو جيڪو ڪجھ آهي. اهو سڀ حجاب يا پڙدو آهي ۽ 
ان سان واسطو رکڻ وياج ۽ بدعت وانگر (حرام) آهي. انهيءَ ڪري تنهنجي لاء گمراهي 
۽ تباهيءَ جو ڪارڻ آهي. مطلب ت ٻي هر شيءَ کان وانجهيل (عريان) ٿيءِ ت اصل يا 
ماڳ کي پهچین. ”كنت نبيا و آدم بين الماءِ والطين“. ”يعني (تآهن) أ نبي هوس. 
جڏهن آدم اڃا مٽيءَ ۽ پاتيءَ ج ۾ هو. انهيءَ تي ويچار!" 


[9F]‏ ۴ £ م 
جي ڪدڏهين ڪين پسن. هينتن سين هوتن ري 


نثري ترجمو: وڏن عاشقن جو مذهب يا هلت گهڻي شوق ۽ جذڏبي واري 
آهى. هو ڪڏهن ب محبوب کان سواءِ دل ۾ ٻيو ڪي ب ن ٿا ڏسن. 
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مذهب عشاق ڪيست و تست مشتاق چيست؟ 


دل کڪ نظر گاھ اوست. ازهم پر داختن 
معنيٰ: وڏن عاشقن جو مذهب ڪهڙو آهي. ان جي چاهيندڙن جي هلت ڪهڙي آهي؟ 
دل جيڪا محبوب جي جلوه گاھ آهي. ان کي ماسوي الله (ٻي هر شيءِ) کان خالي رکڻ. 
ماتئو تن ملي جن جسو مال مباح ڪئو 
نري ترجمو: ايستائين تون هرگز فقير نہ آهين. جيستائين توکي پنهنجي 
سر جو فڪر اآهي. فقط اهي ئي پنهنجي منزل تي پهتا جن پنهنجو جسم ۽ مال 
يعني سڀ ڪجھ قربان ڪري ڇڏيو. 
هن بيت ر تجريد ۽ تسليم (يعني هر شيء تان هٿ کڻي پاڻ کي پوريءَ ريت الله 
جي حوالي ڪري ڇڏڻ) ڏانهن اشارو آهي. جنهن تي ”وصول“ يعني (اصل ماڳ تي) 
پهچڻ جو مدار آهي. مثنويءَ ۾ آهي: 
شرط تسليم است. ني ڪار دراز 
باتو گفتم. اي پسر! کن چشر باز 
معني: اصل ڳاله تسليم يعني پاڻ کي اربي ڇڏڻ جي آهي. ڊگهي ڳالھ ن گهرجي. 
پٽ. مون تو سان ڳاله ڪري ڇڏي. هاڻي اک کول. هن ڏس ر پڻ چيو ويو آهي: الفقير 
ماله مباح و دمه هدر. معنيٰ: فقير جو مال مباح آهي ۽ سندس خون ٿوڪ آهي. يعني 
سالڪ سندس ڪنهن ب شيء کي پنهنجي ملڪيت ن. پر الله جي ملڪ سمجهي ٿو. 


وڃان انءَ و ھلوں جن ڏئوئي اڻ ڏيٺ ر 
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نثري ترجمو: اهو محبوب نڪو اکين جي ويجهو آهي ۽ نہ وري نظر کان 
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آهي. انهيءَ ڪري اء پريشان آهيان تر جيڪي ڪجھ ڏسان ٿو اهو ن ڏسڻ جي 
برابر آهي. 

هن بيت ۾ ”حيرت“ (جي مقام) ڏانهن اشارو آهي ۽ ان جو مطلب هن چوڻيءَ ۾ 
آهي ت ”الادراك مع العجز عن درکه“ معني ڄاڻ هجڻ جي باوجود پاڻ کي (ان جي 
حقيقت جي) ڄاڻ کان عاجز محسوس ڪرڻ. ٻين لفظن ر وجود (هجڻ) جي علم 
هوندي ان جي تو ڙ کان اڻ ڄاڻ هئڻ. اڪثر مشائخ ان کي آخري مقام قرارڏين ٿا. جڏهن 
ت سڀ کان پهريون مقام ”توب“ آهي. پر ڪي وري ”رضاٴ کي آخري مقام ڪوٺين ٿا. 
اهائي راء حضرت مجدد الف ثاني جي آهي. شل الله اسان کي سندس فيض سان نوازي. 
جنهن جي اسان آس رکون ٿا! ( ان بابت وڌيڪ تفصيل مٿي اچي چڪو آهي). 


U 


ر م يا ر ر 


سڀت پڇر پرينءَ جي. سڀت هوت حضو 
ملڪ سڀ منصور ڪهي ڪهبا ڪيترا 

نثري ترجمو: سڀني وات پرينءَ جي پچار اهي ۽ سڀني کي محبوب جي 
حضور مان حصو مليو اهي. ان لحا ظ سان سمورو ملڪ منصور اهي پوء 
ڪيترن کي ڪهي ڪيترن کي ڪهبو! 
ڇڏيان هيءَ جهان. هو پڻ گهوري گهوريان 
پڪ پریان ساڻ. ج امون سري جيڏيون 
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نثري ترجمو: مان هيءِ جهان ت قربان ڪري ڇڏيان. پر هو جهان پڻ 
محبوب تان گهوري ٿٽو ڪيان بشرطيڪ هڪڙي گهڙي مون کي هن سان 
گهارڻ جو موقعو ملي. 
شيخ سعدي چيو آهي: 
رايگان است يڪ نفس بادوست 


ك بدنيا و ب آآخرت بخرى 


معنيٰ: سڄي دنيا ۽ آاخرت ڏيئي. دوست سان هڪ پلڪ يا گهڙي جي صحبت خريد 
ڪرين تڏهن ب سهانگو سودو آهي. 

ملا علي قاري پنهنجي شرح برده ړ لكيو آهي: هيءَ دنیا آخرت وارن تي حرام 
ااا س ا ا e‏ ارت 


ا کین اا ی 


نثري ترجمو: ڏونگر! تون سسئي کي ڏک ۽ تڪليفون ن ڏي. پر اهي 
کانئس دور ڪر. ڇوت هوءَ اڳيئي مئل آهي. (توکي خبر آهي ت) هن جڏي 
زال يعني سسئي کي پنهنجي آرياڻي محبوب سان ذاتي نسبت يعني تعلق 
آهي. 
يعني جيڪو دنيا سان هر قسم جا واسطا ناتا ٿوڙي ٿو. ان کي ”مقامات"“ جي سير 
کان ڪا ب شيءِ روڪي نٿي سگهي. ڇاڪاڻ ت روڪيندڙ هن جهان سان واسطو ناتو 
آهي. جڏهن اهو ختم ٿو ٿي وجي ٿو ت ٻانهي جي ذات پنهنجي طبعي شوق موجب. 
اصل ۽ بڻ ڏانهن موٽ کائي ٿي. ”الا الی الله تصیر الامور“ .)٥۳:۳۲(‏ ”معني ڄاڻي 
ڇڏيو ت سڀئي ڪرم الله اا موتن ٿا". اهو پڻ قاعدو آهي ت ”اذا زال (المانع) عاد 
الطبع" معني جڏهن رنڊ روڪ ختم ٿئي ٿي. ت اصلي حالت (فطرت) موٽ کائي ٿي. 
انهيءَ ڪري چيو ويو آهي ت شيديءَ کان ڪاراڻ. زعفران کان پيلاڻ ۽ ماڻهوء کان عشق 
وڃڻ جا ن آهن. ان تي ويچار! 


نثري ترجمو: جيڪي پاڻ کي ڪجھ سمجهن ٿا. انهن کي واپاري قبول ن 
تا ڪن. اهي ڪمائي ويا يعني ڪامياب ٿيا بجيڪى پاڻ پڏائڻ کان يعنى هر 
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شيءِ کان پري رهيا. 
هن جو مطلب هي آهي ت.. خود بين يعني پاڻ کي ڪا شيءِ سمجهندڙ ڪڏهن ب خدا 
جو قرب نٿو ماڻي سگهي. شيخ سعديءَ جو بيت آهي: 
”سعد یا دوست ن بيني و بوصلش ن رسي 
مگر آں وقت ک تو خود را مقداري ن نهي" 
معنئٰ: اي سعدي! دوست کي ايستائين ن ڏسي سگهندين ۽ ن ان جو وصل 
ماتيندين. جيستائين تون پاڻ کي تچ برابرنہ سمجهین. 
”لاحول ولاقوةالا بالل" معني: ”ڪا طاقت ۽ قوت ڪانهي. سواءِ الله جي طاقت 
جي“. پڻ هن بيت جو دليل آهي. ٻين لفظن ر هن کي ”عجب“ يعني وڏ ائي (۽ وڏماڻهپ) 
ب چئجي ٿو ۽ ان جو مٽائڻ صوفين جي صحبت کان سواءِ مشڪل آهي. 


سامى ڪنڌ ڪپاء ڪن ڪپا يا خير ڪين 


aR [°]‏ 
هيءَ تنين جي جاءِ. جنين ٻئي جڳ ڇڏيا 


نثري ترجمو: اي سامي (طالب)! تون پنهنجي سرجي قرباني ڪر يعني 
مڪمل فنا اختيار ڪر. باقي هي ڪن چيرائڻ ڪا وڏي ڳاله ڪانهي. اصلي 
ماڳ تي اهي ئي رسندا. جيڪي ٻئي جهان گهوري ڇڏين ٿا. 
مثنوي روميءَ ۾ ڪاملن بابت چيو ويو آهي: 
”ڪفر و ايمان نيست آن جائي ڪ اوست 
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زانک او مغر أاست واین دورنگ اوست 


معنيٰ: ڪفر ۽ ايمان اتي ناهن جتي هو پاڻ آهي. ڇو ت اهو پاڻ مغز اهي ۽ اهي 
ٻئي ان جا رنگ آهن. 

يعني ذات جو مقام. صفات جو انڪاري آهي. امام غزالي ”احياءِ العلوم" پر ۽ ملا 
علي قاري ”شرح عين العلم“ ر چيو آهي ت خوف ۽ اميد اهڙي سالڪ جو مقام آهي 
جيڪو اڃان وچ تي آهي. پر ڪامل انسان ٻنهي کان وانجهو آهي. بلڪ هو پنهنجي 
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وقت پر ٻڏوپيو آهي. 

هو ماضي توڙي ايندڙ وقت جي ياد (ڳڻ) کان پري آهي. ڇاڪاڻ ت ”نقد“ (روڪ) 
اوڌريا رکت کان بهتر آهي. پر آء چوان ٿو ت الله تعاليٰ جي هن فرمان ۾ پڻ ان طرف اشارو 
آهي. الا ان اولياءَ الله لا حوف عليهم ولا هم یحزنون (۰ 5۹ مر ردان :آلا 
جي دوستن کي ڪو خوف ناهي ۽ ن وري هو غمگين ٿيندا. سو اهڙو حقيقي ولي ڊپ ۽ 
آس واري حالت ر رهي ٿو. 

مڇڻ مڙين ماء ڪٽاريان قريب جي 

1 جي ان ڪات ڪُلا. سي جانڪيتائين جيئرا 

نثري ترجمو: اي سالڪ! محبوب جي ڪهڻ واري ڪتاريءَ کان متان مڙي 
پاسو ڪرين. ڇوت جيڪي ان ڪات ڪٺا آهن. سي پوءِ هميش جيئرا رهيا آهن. 

تفسير حسينيءَ ۾ آهي ت: 

گر بقا خواهي فنا شی کز فا 
کمترين چيزي ک هي روید بقاست 

معني: جيڪڏهن بقا گهرين ٿو ت فاني ٿي. ڇوت فنا منجهان جيڪا گهٽ ۾ گهٽ 
شٺيء پيد ا تشن ٿي٤‏ اها بقا آهي. 

شيخ شهاب الدين سهروردي انهن انوار جي ڏڍ تي فوري تجليات جهڙوڪ پاڻي ۽ 
هوا ر هلڻ جي قوت ماڻڻ جي بيان کان پوءِ چوي ٿو ت هي انوار وڇٿرن سالڪن جو 
آخري درجو آهن. پر وڏي پر وڏو درجو موت جو درجو ماتڻ آهي. جو نفس اوندھ کان ڇڄي 
ڌار ٿئي ۽ بدن سان ان جو فقط نالي ماتر واسطو رهجي وڃي ۽ عقل جي تصرف هيٺ 
اچي وڃي. ان مرحلي تي اهو پنهنجي مقصود سان اهڙي ريت لاڳاپجي وڃي ٿو جو 
پنهنجو پاڻ کي نور سان وڪوڙيل ڏسي ٿو ۽ اهو جهان ئي اڻ لڀ ۽ وچو مقام آهي. 

حقيقت ر موت بدن تان روح جي تصرف جو انت آڻي ٿو. ۽ پوءِ بدن روح لاءِ آلو ۽ 
ذریعو نہ ٿو رهي. اهو هينئن ت جيئن ان صورت ر ب ٿيندو آهي جڏهن ماڻهو بالڪل 
معذور ۽ جڏو ٿي پوندو آهي. پر ان سان روح مري ڪون ٿو جيئن عام طور طبيب ۽ 
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نجومي سمجهندا آهن. پر عارف جو روح سندس بدن کان فنا بعد الڳ ٿئي ٿو ۽ انهيءَ 
فنا کي ”موت قبل الموت“ يا مرڻ کان اڳ مرڻ چون ٿا. اهوئي سبب آهي جو ان 
صورت ۾ هو ڪنهن دنياوي نقصان ۽ مصيبت تي ن ڏکارو ٿو ٿئي ۽ ن وري دنيا جون 
خوشيون ماتڻ تي خوش ٿي ڦونڊ پر ڀرجي ٿو وڃي. اهو ان ڪري جو سندس روح عالم 
ملڪوت سان ڳانڍاپجي ٿو وڃي. مطلب ت پوءِ جڏهن هڪ دفعو سندس روح دنيا پر بدن 
کان الڳ ٿي چڪو ت اهو وري ٻيهر ان کان ڌارن ٿيندو. ڇوت موت رڳو هڪ دفعو ايندو 
آهي. ها. ان جو بدن سان نالي ماتر تعلق هجي ٿو ۽ جڏهن اهو ڇڄي ٿو ت ان کي مئل 
چجي ٿو. پر ٻين عام ماتهن جو معاملو الڳ آهي (ڇاڪاڻ نہ سندن روح پوريءَ ریت 
جسم ړ بند ٿيل هوندو آهي) ان جي وضاحت امام غزاليءَ هينئن ڪئي آهي ت موت ۽ 
ان جي تڪليف (جي گهٽ وڌ هئڻ) جو مدار الله کان (اوڏڙو ۽) ڏور هئڻ تي آهي. ڇوت 
الله کان سواءِ ٻيو هرڪو موت جو ذائقو چکندى پوءِ کڻي اهو ملڪ مقرب ئي ڇون هجي. 
پر انهن سڀني ۾ ”سفليات" يعني هيئين ر هيٺين مخلوقات جو موت الله کان گهڻو پري 
هئڻ ڪري وڌيڪ سخت ٿئي ٿو. اها ڳاله سمجهو! 


پاڻ کٿي پرينءَ ڏانهن. ڪڏهم پهتي ڪان 
ورتو و حلت Es‏ دوتي سسب دور تي 
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نثري ترجمو: پنهنجي وجود جو احساس رکندي ڪوب محبوب وٽ ڪڏهن 
ڪون پهتو آهي. محبوب جي معرفت تڏهن حاصل تئي ٿي جڏهن ٻي هر ڌاري 
شيءَ جي اڄ وج ختم ٿئي ٿي. (اهوئي سبب آهي جو) جڏهن وحدت جي هوا 
گهلي ٿي ت هر قسم جي ٻيائي ي يي 

نفس جي فنا ڏانهن اشارو آهي ۽ اها ذات جي تجليءَ جو نتيجو آهي ۽ هن مقام 
واري لاءِ ڪا لذت ئي ڪانهي. جاڪاڻ ت لذت ٻنهي مقامن جي وچ (واري مقام) ړ 
آهي. پر جيڪڏهن ڪا لذت اٿس ت اها آهي لذت ن هئڻ ۾. 


نشري ترجمو! عا ج میت راي آي د جسماني محیت جاهلن جو 
RS SL‏ 

هي اشارو آهي معنيٰ ۽ صورت وارن ڏانهن. بيشڪ معني وارو پهريائين معنيٰ جو 
سمنڊ ڏسي ٿو. ان کان پوءِ مڇيءَ جي صورت ڏسي ٿو. پر جاهل نڪي سمنڊ جي طلب 
رکي ٿو ۽ نڪو ان کي ڏسي ٿو. ڇوت هن جي دل جو لاڙو صورت جي مڇي طرف آهي. 
هوڏانهن صورت قائر آهي وجود جي سمنڊ تي. بلڪ اها وجود کان سواءِ موجود آهي ئي 
ڪون. صورتون هڪ خيالي ۽ وهمي معاملو ۽ ڇانور وانگر آهن ۽ اهي عدم جي دائري 
کان ٻاهرنڪتيون ئي ن آهن. 
پڇين جان ٻروچ. تان پاسي ڪر پرهيز کي 
جنين ڏٺو هوت. تن دين سڀيي دورڪيا 


A 


3 


نثري ترجمو: جيڪڏهن تون محبوب جي ڳولا پر آهين ت پوءِ ٻي هر قسم 
جي پائبندي کي ڇڏي ڏي. ڇوت جيڪي محبوب جو ديدار ڪن ٿا. اهي دين ۽ 
مذهب جي رسم کان پري ٿي وڃن ٿا. (توحيد جي مشرب ۾ مڙيو ٿي اضداد 
هيڪاندا آهن). 

هتي ان ڳالھ ڏي اشارو آهي ت ضوفيءَ جو ڪو مذهب ڪون ٿو ٿئي. ڇچوت تحقيق 
جي مشرب وارا چون ٿا ت سڀ شيء سڀ شيءِ ۾ آهي (يغني مڙني دلين ۾ مڙيوئي شيون 
سمايل آهي) ۽ ضد سان دد آ ق ۽ وچوتين تي اهي (يعني 
مذهبن جي نظر پر مختلف ”اضدا هڪ بي کان 3ار آهن٤‏ اها ڳاله علمي لحاظ سان ت 
پڌري آهي. پر عملي لحاظ سان پڻ ائين آهي. ڇاڪاڻ ت صوفيءَ جو عمل دل جي فتويٰ 
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تي ٻڌل هوندو آهي. جيئن نبي ڪريم له جو فرمان آهي: ”استفت قلبک و ان افتاک 
المفتون" يعني: ”پنهنجي دل کان راء پڇي ان تي هل توڙي جو ٻيا مفتي سڳوره توکي 
ٻي فتويٰ ڏين". ان جو مطلب هي آهي ت هتي هڪڙي طريقي ۽ هڪڙي خاص مڏهب ۽ 
محدود دائري جي ضرورت نہ آهي. جوت ساڳيوئي فعل دل جي مختلف احوالن سبب 
(ڌار ڌار ماڻهن لاءِ هڪ ئي وقت) حرام. فرض. مستحب يا مڪروه ٿي سگهي ٿو. جڏهن 
تر مذهب هڪ قسم جي ”حدبندي" تي بيٺل هوندا آهن. انهيءَ طرف فارسيءَ جي هيين 
بيت واري همراه اشارو ڪيو آهي: 
آڻ کساني ک این ره میروند 
هر يکي صاحب کتابي یکر است 
(اهي ماڻهو جيڪي هن واٽ تي هلن ٿا. انهن مان هر هڪ پنهنجي ليکي ڌار 
ڪتاب وارو آهي) 
”احياءِ العلومر“ ڪتاب جي چوٿين حصي ۾ جتي مهلڪات يعني هلاڪيءَ ۾ 
وجهندڙ شين جو بيان آهي. غزالي چوي ٿو ت ڪنهن هڪڙي مقرر مذهب جي تقليد 
مقصود تي پهچڻ آڏو رنڊڪ بنجندڙ ديوار آهي. اهڙيءَ طرح هو سڀني رنڊڪن جو بيان 
ڪندي چوي ٿو ت اهي چار آهن: تقليد. مال. جاه يا ناماچار جي بک. ۽ گناھ. 


اوڏيون جي عشق کي. عقل ان ڪئًاءِ 


عقل سودو اچ ڪري. عشق قر فرماءِ 
عشق اهڙي راه. جو عقل کي اڌ ڪري 


(نثري ترجمو:) جيڪيآغعشق جي ويجهو يعني عشق جي منزل ۾ آهن. 
انهن لاءِ عقل جي ڪا حيثيت ن آهي. هونئن ب عقل سوديبازي يعني تڪ تور 
ڪري ٿى جڏهن ت عشق سڌو سنئون ڦر ڪري ٿو. برابر عشق اهڙي راھ آهي 
جتي عقل اذ يعني عاجزٿيو پوي. 
هتي اشارو آهي سالڪ ۽ مجذوب ڏانهن. پهريون پيرين ڀرهلندڙ اهي ت 
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آهي. سالڪ جيڪو (پنڌ) سالن پر طيء ڪري ٿو. اهو مجذوب اک ڇنڀ ۾ طيءِ ڪري 
ٿو ”جذبة من جذبات الرحمن توازى عمل الثقلين“. ”اهڙو جذب (ڇڪ جي ڪيفيت) 
جيڪو رحمان جي طرف کان هجي. ان جو وزن ٻنهي مخلوقات (انسانن ۽ جنن) جي 
عمل برابر ٿي ٿو“. عقل جو دارو مدار سالڪ جي افڪار (مقامات) تي آهي. جيڪي 
”شهود جي سمنڊ ر لڙهي نابود ٿي ٿا وڃن. 
دل کڻ دين دنيا کان. دل ۾ړ دوس رهاء 
لوچي لالڻ لاي دور ڪر دارین کي 

نثري ترجمو: تون پنهنجي دل کي دين دنيا جي حوالي ن ڪر بلڪ دل ۾ 
هميش محبوب جي سڪ رک. محبوب لاءِ هر دم لوچ ۽ ٻنهي جهانن جي سوچ 
پڻ گذري چڪو. 

ساجن جي سڪ ري. ڪنهن ن ڪاڍو ڪيڏهم 


پڇر پیر پري› تان چو ڏس منهن منصور جو 
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نثري ترحمو: محبوب (حقيقي) جو عشق ن هجي ها ت هڪ شيءِ ٻي شي ء 
لاءِ ڇڪ جو ڪارڻ ن بنجي ها. ان واٽ ر اڳتي وڌي پڇا ڪيم خبر پئي ت هر 
طرف منصور (جهڙا) موجود آهن (جن پنهنجي ذات جي نفيءَ م الله جو ادراڪ 
ڪيو هو). 

هتي اشارو الله تعاليٰي جي ان ٻانهپ ڏانهن اهي جيڪا ڪافر توڙي مسلمان ٻئي 
ادا ڪن ٿا. ڇاڪاڻ ت ان جي ذات ئي حواسن سان ٿيندڙ سڀ ڪنهن عمل ۽ فعل جو 
متو ۽ مقصد آهي. هتي ٻيو اشارو شهادت وجودي يعني سموري جهان جي شاهديءَ 
ڏانهن آهي. جنهن مطابق هر موجود شيءِ پنهنجي حال ۾ اهو چئي رهي آهي ت سندس 
مخصوص صورت ۽ محدود صفت لاءِ ضرور ڪا مطلق ذات آهي. حضرت موسيٰ علي 
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السلام جي قول پر پڻ انهيءَ طرف اشارو آهي: ”ربنا الذى اعطی کل شىء خلقه“ 
.)٥٠:۲ ۰ (‏ ”معني اسان جو رب اهو ئي اهي جنهن هر شيءِ کي ان جي شڪل صورت 
ڏني". انهيءَ ڪري هر شيء پنهنجي حال واري زبان سان چئي رهي آهي ت مان وجود 
مطلق جي غير ن آهيان. ڇاڪاڻ ت مان مقيد آهيان. ۽ ڪوب مقيد مطلق کان ڌار نڌو ٿي 
سگهي. بلڪ هو اهوئي آهي. هونئن ب قيد. اعتباري (اضافي) وصف ۽ خيالي شيء 
آهي ۽ ان کي ڪو مستقل وجود ڪونهي. اهوئي سبب آهي جو صفت کي ڏسندڙ غيريت 
جي ڳالهھ ڪري ٿو ۽ جيڪو ذات کي ڏسي ٿو. سو چوي ٿو ت هو اهوئي آهي. مولوين ۽ 
مشائخن يا صوفين ر (وحدت الوجود) بابت تڪرار جو ب اهوئي ڪارڻ آهي. پر عارف 
ڪامل ٻنهي ڳالهين کي جڏهن گڌڏائي ڏسي ٿو ت چوي ٿو ت سپ الله جي ڪري ئي آهي. 
الله کان ئي آهي ۽ الله ڏي ئي (کيس ورڻو) آهي. 


فعل شربعت. حب طربقت. هنيون حفيفت هوءِ 
معرفت نالوی پروژن پارسین 


نثري ترجمو: عمل شريعت مطابق هجڻ کپي ۽ طريقت سان محبت رکجي 
۽ پنهنجي دل کي حقيقت سان گڏ رکجي. معرفت پارس کي پروڙڻ يا سڃاڻڻ جو 
ٻيو نالو آهي. 

اهي چار شيون سپ ڪنهن موجودات ۾ ڏسجن ٿيون. پر جيئن ت انسان ظاهر جو 
مظهر آهي تنهن ڪري عالم ب چارآهن. (1) ملڪ (ناسوت) (2) جبروت (3) ملڪوت 
(صفاتن جو جهان) (4) لاهوت (ذات الآهي). انهيءَ لحاظ سان شريعت ”ملڪ“ آهي. 
(ارواحن جو جهان) طريقت ”جبروتٴ آهي. معرفت ”ملڪوت" آهي ۽ حقيقت ”لاهوت" 
آهي. اهو هن ڪري ت حقيقت پر. ن اسم آهي ن رسم. پر معرفت پر علم آهي. ان ڪري 
اها وصف آهي. طريقت ٻي وصف آهي. جيڪا علمر مان پيدا ٿئي ٿي. ڇاڪاڻ ت حب 
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علمر جو اثر آهي. شريعت تين وصف آهي جيڪا وري محبت مان پيدا ٿئي ٿي. پر اهي 
سڀ حقيقت جون تجليون آهن. 
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ان مان توکي ڄاڻ ٿي ت (شريعت جي مقرر) عملن جي بجا اوريءَ کان سواءِ چاڙهو 
ڪونهي ۽ وري اهي حقيقت جي درجي تائين تڏهن پهچندا. جڏهن اهي ڪنهن غرض يا 
عيوض اجوري جي خيال کان خالي هوندا. ڇاڪاڻ ت حقيقت جي تجليءَ جو ظاهرٿيڻ ان 
ڳالھ سان لاڳاپيل آهي ت غرض ن هجي. اهڙيءَ طرح علم (معرفت) ۽ عمل (شريعت ۽ 
طريقت) ۾ ڪمال. ذات جي ڪمال جو جي دلالت ڪري ٿو ۽ انهن ۾ گهٽتائي ذات جي 
گهٽتائي طرف اشارو ڪري ٿي. ڇاڪاڻ ت اهل سنت وارن وٽ معنيٰ ۽ صورت وجود 
توڙي عدم (هئڻ توڙي ن هئڻ) جي لحاظ سان هڪ ٻئي لاءِ لازم ملزوم آهن. انهيءَ 
ڪري چون ٿا ت حقيقت شريعت کان ڌاريا ٻاهر ن آهي. اصل (ذات) ۽ فرع (صفات) ٻئي 
وحدت ڏانهن اشارو ڪن ٿا. وحدت اصل يعني پاڙ آهي ۽ ڪثرت يعني گهڻائي ان جي 
ٽارين وانگر آهي. اهوئي سبب آهي جو انسان جي معرفت (ڪثرت سبب) پهريائين 
ضعيف ٿئي ٿي. پر جڏهن هو ان (ذات) سان محبت ڪري ٿو ۽ عمل ڪري ٿو ت اصل 
(ان ذات) کي پهچي وڃي ٿو ۽ تڏهن کانئس سڀ ڪجھ گم ٿي وڃي ٿو ڇاڪاڻ ت 
وحدت (توحيد) ڪا صفت باقي رهڻ نٿي ڏئي. پر جيڪڏهن (صفت جو) ٿورڙو ذرو ب 
باقي رهجي ويندو ت مجذوب ٿي پوندى جنهن ڪري (شريعت جي مڙني) تڪليفن 
(ذميوارين) کان آجو ٿي پوندو. پر جيڪڏهن وري (وحدت کان) صحيح (هوش ۽ 
سڄاڳيءَ واري) حالت ڏانهن موٽي آیو ت پوء هو عارف آهي جيڪو ذات ۽ صفات کي 
جاڻي ٿو. اصل سان محبت ڪري ٿو ۽ جيڪو عمل ڪري ٿو سو (الله جي) ذات لاءِ 
ڪنهن غرض لانو ڪري. پوء هو ان حالت اي اتائين رهي ڌو جيستاين فناکان وري 
اب ا 
و پل پل پوءِ پچان ملڪ ۾ ميثاق جي 
'آ ڪک پن ڪن اقرا اسين ٻانها. يا تون ڌڻي 
نشري ترجمو: ”ميثاق“ جي مهل ڪائنات ۾ هر گهڙيءَ اها چوپچو ۽ پچار 
هئي. هر شيءِ ويندي ڪک پن سپئيي الله جي ٻانهپ جو اقرار پيا ڪن. 
هتي اشارو آهي ”حالي ميثاق“ يعني ”نفسي وجود" ڏانهن. جنهن ڪري هر مقيد 
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شيءِ پنهنجي رب جي مطلق هستيءَ جو اقرار ڪر ي ٿي ۽ انسان پر اهو اقرار وڌيڪ نروار 
آهي. ڇاڪاڻ ت انسان کي اهڙيءَ حيثيت پر پيدا ڪيو ويو آهي. جو جيڪڏهن غور ڪري 
ت كيس پنهنجي اندر مان ان جي شاهدي ملي ويندي. بلڪ کيس ائين محسوس ٿيندو 
جو ڄڻ هن انهيءَ شاهديءَ بابت چڱيءَ طرح ڄاتو ٿي. پر پوءِ وساري ويٺو ۽ ڪافر ٿي 
پيو. ڇاڪاڻ ت ڪفر جهل يا اڻڄاڻائي آهي. قرآن شريف پڻ انهيءَ لاءِ نازل ڪيو ويو ت 
جيئن اها شاهدي ياد ڏياري. ت پوءِ آهي ڪو ياد گيري ڪرڻ (۽ نصيحت وئڻ) وارو! پوءِ 
انهن مان ڪنهن يادگيري ڪئي يعني شين کي ڪي قدر ڄاڻي سڃاڻي ورتو. هن ربت جو 
ڄاڻ ت هس پر وسري ويو هس ۽ ڪو آخر تائين ڪفر تي رهيو. ڇاڪاڻ ت اهو جاهل ۾ 
اڻ ڄاڻ رهيو. وري جن يادگيري ڪئي انهن جا ٻ قسم آهن. هڪڙو اهو جيڪو پنهنجي 
باطن توڙي ظاهر سان هن ڳالھ جو اقرار ڪري ٿو يعني رب کي پنهنجي دل سان سڃاڻي 
ٿو ۽ پنهنجي زبان ۽ ٻين عضون سان شاهدي ڏنائين. اهڙي شخص کي ئي ”صاحب 
سجودين" (ٻن سجدن وارو يعني ظاهر ۽ باطن سان سڃاڻڻ وارو) چئجي ٿو. ٻيا اهي 
جيڪي باطن ۾ ان جو اقرار ڪن ٿا. ٽيان اهي جيڪي رڳو ظاهر ر مڃين ٿا. ڇوت ظاهر 
ادراڪ ۽ ظهور جي لحاظ سان يا ت پهريان آهن يا وري انهن ٻنهي کان بنھ خالي آهن. 
اهي پويان ٻئي هميش لاءِ هلاڪت ۾ آهن. پهريان هميش ڪامياب آهن ۽ ٻئي قسم 
وارا خطري (۽ ٻڏتر) پر رهندا آهن. پر محققن جو چوڻ آهي ت اهي ڇوٽڪارو ماڻيندا 
ڇاڪاڻ ت الله وٽ ڪارائتو ايمان اهو آهي جيڪو قلبي هجي. باقي ظاهري اقرار فقط 
دنياوي احڪام جاري ڪرڻ واسطي آهي. ان جو مثال ائين آهي جيئن انسان طبعي طور 
پنهنجي ذات ۾ رب جي شاهدي ٿو ڏئي. سندس جوهر جي لطافت [18) يعني قبح ۽ 
بڇڙائي ٺهڪي ن اچڻ ڪري طبعي طورهو. اهو ئي قبح ۽ ڪڌائيءَ کان آجو آهي بلڪ 
انساني جوهر سان هر اڻ ٺهڪندڙ ۽ خراب شيء کان پري رهي ٿو. تنهن ڪري جيڪو 
اهڙي ڪڌي ۽ قبيح فعل جو ارتڪاب ٿو ڪري ت ان ڄڻ ميثاق جي ڀڃجڪڙي ڪئي. 
انهيءَ صورت ۾ اهڙي ماڻهوءَ ڄڻ ان فطري لطافت ۽ پنهنجي پاڪيزگي واري ڳاله کي 
ڪوڙو ڪري ڏيکاريو. جنهن جي تقاضا آهي ت هو هر قبيح ڪرم کان پري ڀڄي. 

وري عالمن ۾ هن ڳالھ تي اختلاف آهي ت قرآن ۾ جنهن ميثاق ڏانهن هنن لفظن 
”و اشهدهم على انفسهم (۷: ۱۷۲) معنيٰ: ”انهن کي پنهنجو پاڻ تي شاهد 
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ڪيائين". مان مراد اهو ”حالي ميثاق" آهي جنهن کي اعتقادي ۽ عملي قسمن ۾ ورهايو 
ويو آهي يا اهو ٻيو مياق عالم ارواح وارو مراد آهي. امام غزالي. قاضي بيضاوي ۽ 
معتزل پهرين راءِ جا آهن. پر محدث ٻئي يعني پوئين خيال جا آهن. پهرين وٽ ميثاق 
هڪڙو ئي آهي جڏهن ت پوين وٽ ٻ ميثاق آهن. انسان کان سواءِ ٻين کان پڇاڻو ن آهي. 
چوت هنن کي ادراڪ يعني سمجھہ جي اوزار سان نہ نوازیو ويو آهي. امام غزاليء جو چون 
آهي ت دل جي اندر علم ٻاه ر کان ڪون ٿو اچي. پر سڀ علوم منجهس وڌل آهن. ويچاري 
ڏس. جڏهن توکي ڪنهن شيء بابت علم يا ڄاڻ حاصل ٿيندي آهي ت توکي محسوس 
ٿيندو آهي تت ڄڻ ڪا وسريل شيء ياد اچي وئي هجي. ڇوت تون اهڙي شيءِ ڪين ٿو 
پروڙي سگهين جنهن بابت توکي ڪا خبر ئي ن آهي. انهيءَ ڪري جيڪو ”حالي 
شاهديءَ" ۽ يادگيريءَ جي معني مطلب نٿو سمجهي. اهو قرآن شريف جي مفهوم ۾ پڻ 
گهڻيون ئي هٿوراڙيون هڻندو ۽ ان کي حقيقت سان ٽڌڪراءَ ۾ آيل ڏسندو. پر جيڪڏهن 
اکيون کوليندو (”حالي شاهديء“ جي يادگيري ڪندو) ت ڳالھ کي سنئين نموني ڏسندو ۽ 
کیس خلل پنهنجي اک ړ نظر ايندو. 


نشري ترجمو: الله جا طالب هيڪلائيءَ کي پسند ڪن ٿا. ايتري قدر جو 
پنهنجو پاڻ کي ب وساري ويهن ٿا. هو انهيءَ ماڳ جي ڳولها ۾ آهن. جتي 
سندن محبوب آهي. هو پنهنجي ڪلهن تي نفيءَ يعني ”ڪين" يا ”ناڪار جو 
سازکتي هلن تا. ۰ 

هتي اشارو آهي ”مرڻ کان اڳ مرڙڻ" (الموت قبل الموت) ڏانهن ۽ محبوب سان 
وصال ماتڻ جو اهو ويجهي ر ويجهو رستو آهي. اهو رستو تڏهن هٿ ايندو جڏهن بتي 
۽ قوت واري خول مان ٻاهر نڪرجي. بلڪ جڏهن ٻيو ڪوب موجود نظر ن اچي. سواء ان 
ڏاڍي ذات جي. جيڪو عدم جي اونداهيءَ کي پنهنجي نور سان ڍڪي ٿو. سو اهوئي 
يغنی ”الله نور السموات والارض“. اللہ آسمانزے زمین جو نور آهي". اهڙي. هٿ کڻي 
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ڇڏڻ واري حالت کي (پاڻ کي ڪجھ ن سمجهڻ جي) دعويٰ ترڪ ڪرڻ چون ٿا ۽ اتي 
واقعي سواءِ ان دعويٰ جي ٻيو ڪو حجاب ۽ پڙدو نہ آهي. انهيءَ ڪري هو چون ٿا ت در 
دروازا كليل آهن ۽ مامرو پڌرو اهي ۽ جيڪڏهن ماڻهن اڏو ڪو پردو يا رنڊ روڪ آهي ت 
اها ساڳي پاڻ کي ڪجه سمجهڻ واري دعوي آهي. ان ڪري توکي جڳائي ت پنهنجي 
نفس تي توج ڏئي ان کي ان دعوي تان هٿ کڻاءِ ت جيئن پنهنجو قدر سڃاڻي سگهين 
ڇوت تون ٿي (پنهنجي نفس جي ڪري) پنهنجي سج جي مٿان ڪاري ڪڪري آهين. 
سو تو پنهنجي نفس جي حقيقت سڃاڻ. ٻين لفظن ۾ سڄو راز تو ۾ ۽ تنهنجي خيالن ۾ 
آهي. ڇاڪاڻ ت تنهنجو ظاهر مخلوق آهي پر تون باطن ر حق آهين. ”و فى انفسکم افلا 
تبصرون“. )٥۱:۲۹(‏ معني: ”توهان جي اندر ۾ (وڏيون نشانيون) آهن. ت پوءِ ڇو 
OE‏ 


ڇڏيو جن ڀنڀور. ڇپر تن کي ڇاڙڪي 
هم غم لتن هور وجي ڪيچ قراريون 


نثري ترجمو: جيڪي پنڀو ر کان نڪري اڳتي وڌيون. انهن لاءِ جبل جو پنڌ 
هڪ گز جي حصي برابر مس آهي. انهن جا سڀ اوسيئڙا خوف ۽ غم لهي ويا ۽ 
نيٺ وڃي ڪيچ (عالم ارواح) آرام سان پهتیون. 

هتي ڀنڀور مان مراد طبيعت جو اندريون پردو آهي جنهن مان روح بدني حب کان ائين 
ٻاهر نڪري ٿو جين ٻار ماءِ جي پيٽان نڪرندو آهي. ان کان پوءِ هن لاءِ ڪو حجاب يا 
پردو ن آهي. جيڪو سندس وصال آڏو رنڊڪ بنجي. ڇاڪاڻ ت انهيءَ راھ پر ستر هزار 
ڪائناتي پردا آهن. جيئن حديث ۾ پڻ آيو آهي ۽ جيئن چيو اٿن ت اهي سڀ جا سڀ 
(انساني) طبيعت ۾ پيل آهن. انشان جو ڪمال اهو آهي ت سندس روح بدن (جي 
ڇڪتاڻ) کان ڌارٿئي ۽ عالم انوار ۾ پهڄڻ لاءِ ائين ٿئي ڄڻ نور ۾ گهيريل وڪوڙيل 
آهي. انهيءَ ڪري جيڪو پنهنجي نفساني خواهشن کان ٻاهر نڪتو سو ڄڻ سڀ شيء 
کان آجو ٿيو. اهڙيءَ حالت کۍ ”فنا يا ”اختياري موت“ ڪوٺين ٿا. جڏهن روح بدن کان 
الڳ ٿي وڃي ٿو تہ پوءِ بشري عارضا ۽ ڪمزوريون روح تي اثر انداز ڪون ٿيون ٿين. 
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انهيءَ ڪري چيو ويو آهي ت. ”لن يلج الملکوت من لم يولد مرتين". معني: 
جيڪو ٻ دفعا ن ڄائو اهي. اهو عالمر ملڪوت ر داخل ن ٿيندو ۽ اهو ولايت جو 
پهريون درجو آهي". هن کان پوءِ جيڪو پنڌ (سير) اهي اهو مڪان ۾ ن آهي. يعني 
لامڪان ۾ آهي. هتي ”جبل“ ڪنايو آهي: اسمن ۽ صفتن جي پاڇولي يا ظلال جو 
وڏيڪ سوچ سمجهہ. 


۰ ۴ ۰ : د + ٠‏ د ٠‏ ۰ 
۳۲7 پير؛ هن اڀپور ۾ .دورح جو :دونهون 
سوارو سونهون. پڇي ڪاهيو ڪيچ ڏي 


نري ترجمو: ڀينر هن ڀنڀوريعني دنيا ړ دوزخ جو دونهون ڀريل آهي. ٻين 
لفظن ۾ هيءَ دنيا دوزخ مثل آهي. انهيءَ ڪري جلدي ڪو رهبر يعني مرشد 
وٺي پنهنجي اصلي منزل يعني ڪيچ ڏانهن هلڻ شروع ڪريو. 

يعني جيڪو طبيعت کان ٻاهر ن نڪتو (آجو ن ٿيو) ۽ مر ي ويو ت اهو ڄڻ فلڪ 
قمر جي قيد ۾ بند رهجي ويو ۽ اهو باھ جو گولو آهي. پوءِ جيڪڏهن هو ڪافر آهي ت 
هميش لاءِ ان حالت ۾ رهندو ۽ ڪڏهن ب ن ڇٽندو. البتہ ايمان هڪ قسم جو سوراخ اهي 
۽ مومن جو روح آخرڪار انهيءَ سوراخ مان نڪري آسمانن ۽ جنت ڏانهن ويندو. 
”رشحات“ ۾ ائين چيل آهي. مثنويءَ ۾ آهي ت جيڪو پنهنجي نفس کان ٻاهر نڪتو ت 
اهو بخشجي جنتي ٿي ويو ۽ سندس نالو پاڪن جي فهرست ر لکجي ويو. هتي لفظ 
سونهون" مان مراد مرشد ڪامل ۽ ڪيچ مان مراد عالمر ملڪوت يعني عالم ارواح ۽ 
عقل جو عالم آهن. اشراقي فلسفين وري ان کي ”انوار قاهره“ جو نالو ڏٺو آهي. 
درحقيقت عذاب (دوزخ جو دونهون) هڪ قسم جو حجاب آهي. جيڪو روح کي پنهنجي 
اصلي عالر وطن کان پري عالم طبيعت جي قيد ۾ رکي ٿو ۽ حڪمن جي بجا آوري کان 
جن جو هن اقرار ڪري ذمون كنيو آهي. قرب ۽ مشاهدي جي نعمت کان محرومر ڪري ٿو. 
حجاب جي وجود مان مراد باھ جا الا آهن ۽ رشحات ڪتاب مان مٿي جيڪو نقل ڏنو 
ويو. هي ان جي سمجهاڻي ۽ تائيد آهي. اتان توکي جنت (عالم ارواح) ۽ دوزخ (عالم 
دنيا) جي معنيٰ ۽ انهن جي ڪارڻ جي ڄاڻ ٿي. ابن حجر جي ڪتاب اسعاف پر آهي ت 
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تحقيق جي صاحبن وٽ دنيا اها آهي جنهن کي ظاهري حواسن ذريعي ادراڪ پر اڻي 
سگهجي ڇوت اها ادراڪ جي ويجهو هوندي آهي ۽ آخرت اها آهي جنهن کي عقل سان 
سمجهي سگهجي. امام غزالي احياءَ ۾ هن راءِ جو آهي ت ”جيڪو محسوسات جي دنيا 
۾ قاتل آهي. اهو ڄڻ دوزخ پر آهي. پر جنهن سوچ سمجھ کان ڪم ورتو ۽ اهو جهان پار 
ڪري عالم عقول ۾ داخل ٿي ويو سو جنت (عالم ارواح) ۾ اچي ويو. انهيءَ ڪري اهل 
حق چون ٿا تر بهشت ۽ دوزخ ٻئي پيدا ٿي چڪا آهن ۽ موجود آهن. پر معلوم هئڻ 
گهرجي ت جنت ۽ دوزخ رڳو عقلي (خيالي شيون) ناهن. پر اهي جسمي طو ر ب آهن. 
البت اهو جسم مثالي آهي مادي ن آهي. ان ڳالھ کي سمجھ ت هر شيءِ ۾ ڪل موجود 
آھی. 
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وطن جن وڇوڙئو. سڄڻ تن ساتي 
ر نماتي. ڪانهي ڪنڏي ڪيج ري 


نثري ترجمو: جن پنهنجي ظاهري وطن يعني هن جهان کي ڇڏي ڏنو يا 
ترڪ ڪيو. محبوب انهن جوئي پرجهلو آهي. اي (سسئي) نماڻي تون ڀنڀور 
مان ٻاهر نڪ ڇوت ڪيچ يعني محبوب جي ماڳ کان سواءِ ٻي ڪا پناھ جي 
جاءِ ڪانهي. 

هتي اشارو آهي طبيعت جي عالم کي ترڪ ڪري عالم ارواح طرف وڌڻ ڏانهن. 
ڇو ت ٻن باهين مان هڪ اڻ ٿر آهي. يعني ”طبيعت" جو فراق يا ملڪوت جو فراق. شرح 
الاسراء ۾ آهي ت جيڪو باھ ر داخل نتو ٿئي ت پوءِ کيس باھ طور دنيا جون سختيون 
۽ مصیبتون پوڳٹیون پونديون. 
جتان ناد ان ڪين ڪهاء 
يهدي الله لنوره من يشا ۰ ) گندر سب گیاء 
جيڏيون مون دعا ڪجاه. تر قري ڦوڙائو ن ٿئي 
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نثري ترجمو: جتي سوچ يا گمان ٿي نٿو پهچي. ان بابت ڪجھ چوڻ ن 
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کپي. الله پنهنجي نور جي واٽ ان کي وٺائي ٿو جنهن کي گهري. فقط انهيءَ 
صورت ر سڀ غر ۽ تڪليفون دورٿين ٿا. او منهنجيون سرتيون! دعا ڪجو ت 
وري منهنجو واسطو فراق ۽ جدائي سان نہ پوي. 

هتي وصول جي پهرين منزل ۽ وجد ڏي اشارو آهي. ملا علي قاري شرح قصیده برده 
۾ لکي ٿو ت انسان رباضتن سان اهڙي هنڌ پهچي ٿو جو سندس دل تي (الله جي) نور جا 
تجلا پوڻ ڪري کيس هڪ قسم جي (الله جي) دوستي ۽ لڏيڏ جذب (ڇڪ) محسوس 
ٿئي ٿي. انهيءَ جو مثال وڄ جي چمڪڻ ۽ وري اجهامي وڃڻ وانگر هجي ٿو. ان کي 
”وقت" جو نالو ڏنو اٿن ۽ اهو ”وصول“ جو پهريون درجو آهي. وجد وري ان حالت جي 
جٽاءِ جو نالو آهي ۽ اهو رسول الله تڀ جي برڪت سان وصول کان پوءِ فنا ٿيڻ سان ملي 
ٿو. منهنجي راء موجب. ”الوقت سيف قاطع" يعني وقت هڪ وډيندڙ تلوار آهي جي 
مقولي توڙي هك بئي مقولي ”جذبة من جذبات الرحمن توازى عمل الثقلين؛. 
”رحمان جي جڏبن مان هڪ جذبو ( ڇڪ ڏيڻ) مخلوقات (انسانن ۽ جنن) جي برابر 
آهي". جو ب اهوئي مطلب آهي. وري جيڪو (حديث ۾) آيو آهي ت: ”ان الله في دهرکم 
نفحات. فتعرضوا لها". معنيٰ: ”الله توهان جي لاءِ هن زماني ۾ ڪي خاص گهڙيون 
رکيون آهن. ت پوء انهن مان لاپ پرايو." ڪيئن لاپ پرايو؟ هن ريت جو ٻي هر شيءِ جي 
محبت کي ترڪ ڪري اصل مقصود ۽ منزل ڏانهن رخ رکو. جين امام غزاليءَ احياء العلوم 
پر چيو آهي. 


صوفين صاف ڪئُى ڌوئی ورق وجود جو 
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تدهن. تن ٣لت‏ چرچ ن پرينءَ جو 

نثري ترحمو: جڏهن صوفين پتهنجي وجود يعني قلب کي ماجي هر قسم 
جي گدلاڻ کان پاڪ صاف ڪي تڏهن هن حياتيءَ ۾ ئي کين محبوب جو 
ديدار نصيب ٿيو. 

هتي اشارو آهي ”تجليءَ" ڏانهن. جيڪا ”تخلي“ تي مدار رکي ٿي ۽ أن مان مراد 
هي آهي ت جڏهن تون پنهنجي وجود جي آئيني کي خيالن ۽ گناهن جي چٽڪارين ۽ 
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نقش کان خالي ڪرين ت توکي اها تجلي پل پوندي ڇوت جيستائين تون انهن ۾ ڦاٿل 
آهين. تيستائين اهي انوار توکي ڪون پهچندا. امام غزالي پڻ احياء پر ائين چيو آهي 
ت قلب جي اصلاح سان ئي مڪاشفو (مشاهدو) حاصل ٿئي ٿو ۽ اهو تڏهن ٿيندی 
جڏهن نفساني خواهشن کي ڇڏي هر حال پر نبين جي پيروي ڪجي. انهيءَ صورت ۾ تو 
م انوار وائکا ا جی استعداد ندا ٿيندي. جاڪا ن نے اھی انوار جيڪى تون حاصل 
ڪرڻ گهرين ٿو اهي تو کان ٻاهر ناهن پر نفساني خواهشن سبب تون انهن کان اوٽ ٿيل 
آهين. ڪنهن ڪيڏون سلو چيو آهي: 
چو مرات دل رأ دھی تو صفا 

معنيٰ: جڏهن تون دل جي ارسيءَ کي صاف ۽ اڇو اجرو ڪندين. تڏهن صوفي 
باصفا تی پوندین ع الله جو ديدار ڪري ښسکهندین: 

مطلب ت جڏهن تون پنهنجي صفتن کي ڇڏيندين. تڏهن تون پنهنجو اصلي جوهر 

شيخ سعدي پڻ چيو آهي: 

زنگار خورده کي بنمايد جمال يار 


معنيٰ: اي سعدي. حجاب يا پردو اهي تي ڪون تون رڳو پنهنجي دل جو آئينو 
صاف رک. ڪٽ کاڌل آئينو محبوب جي سونهن ڪيئن ڏيکاريندو! 
يعني جيڪو پنهنجي صفتن جي نقش ر مشغول آهي. اهو پنهنجي ذاتي جوهر 
جو جمال ن ڏسي سگهندو. حافظاڳيو آهي؛ 
ميان عاشق و معشوق هيچ حائل نیست 
تو خود حجاب خودي حافظ از ميان برخیز 
پنهنجو پردو آهین. تون وچان اٿي وج ! 
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يعني عاشق جي نظر ر ڪپڙو اهائي ڪپھ آهي جيڪا ان جو عين آهي ۽ انهن 
ٻنهي جي وچ ۾ اعتبار قيد اوٽ آهي. پوء جڏهن ان جي نظر ر اهو قيد باقي نٿو رهي ت 
هو وصال جي درجي تي پهچي وڃي ٿو ۽ چئي ٿو آءِ ڪپھ آهيان. هتان تو کي نفس. 
خودي. حجاب. ممڪن. واجب. طالب. مطلوب. عابد. معبود جي معنيٰ سمجھ ۾ اچي 
ويندي ۽ اهو پڻ ت فنا جو مطلب وصول يا واصل ٿيڻ ڪيئن آهي. هتان اهو پڻ معلوم 
ٿيو ت جنهن اهو قيد وساري (دماغ مان ڪڍي ڇڏيو) ۽ ”انا الحق” چئي ويٺو ت اهو 
معذور آهي (مٿس بار ڪونهي) پر ٻين جو معاملو ائين ناهي. جن ان قيد کي دماغ مان 
ن ڪڍيو جيئن فرعون. انا ربكم الاعلى جي هام هنئي هئي. لمعات جو مصنف چئي ٿو ت 
هر مقيد شيءِ جو ڪمال ان ۾ آهي ت اها ان اصليت واري هنڌ تي پهچي جتان نڪتي 
آهي. ان لحاظ سان انسان جو ڪمال ب اهو آهي ت انهيءَ اصلي ماڳ ڏانهن رجوع ڪري 
جيڪو سندس انتها آهي يعني قيد جو خاتمو يا فنا. شيخ حميد الدين ناگوريءَ جي 
اصول طريقت جي لحاظ کان ان جي اهائي معني آهي. ت علم ۽ عمل. نيت ۽ صدق. 
عشق ۽ عشق جو مقصود آهي سلوڪ يعني ٻنهي جهانن جو ترڪ ۽ ان مان مراد هي آهي 
تہ تون وچ واري ٻڏتر پر تنگيل نہ رهین. پر قيامت جي ڏينهن کان اڳ تون هر شيءِ کي 
فاني ڏسين. (شيخ حميد الدين ناگوري) چوي ٿو تون جوهر ن ٿي (جيڪو مقيد آهي) 
معدن (کاڻ) بنجي وج قلب ن ٿي. بلڪ روح بنجي وج. (جيڪو معلق آهي) هتي 
جيڪڏهن تون (سوال اٿارين ۽) چوين ت پوءِ اهو وصول ۽ ڪمال ت سولو معاملو آهي. 
ڇاڪاڻ ت اهو صرف تقيد کان نظ ر کي ڌار ڪرڻ آهي. ن تت ڪامل يعني ڪل حقيقت ۾ ت 
مقيد آهي ۽ جڏهن ان جو تقيد فنا نٿو ٿئي ت اهو مطلق ڪيئن ٿيندو؟ ان جو جواب هي 
آهي ت جيڪڏهن اها سڄي ڳالھ حسي تقيد متعلق آهي ت اهو برابر ائين آهي. پر هتي 
سڄي ڳالھ انسان جي باطني تقيد بابت آهي جنهن نفس کي ناطق ”هويت" يا حقيقت جو 
نالو ڏين ٿا ۽ جنهن ڏانهن انسان ”انا چئي اشارو ڪري ٿو ۽ ان جي ماهيت (تعريف) 
بابت چوڏهن اقوال آهن. پر انهن مان قول وڌيڪ مضبوط آهن: يعني اهو (باطن) 
جسم کان آجو ۽ لطيف شيء آهي. اهو آهي اهو باطن جيڪو تقيد جي بالڪل ختم ٿيڻ 
کان پوءِ حقيقت ر ڪامل تي پوي ٿو ۾ مطلق حيثيت اختيار ڪري ٿو جين اصل يا 
شروع پر هو. يعني بدن جي قالب سان تعلق قائم ٿيڻ کان اڳ. ان جو مثال ڪپڙي کي 
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ڪھ سمجهڻ وارو آهي جيڪو اعتقاد ۽ اعتبار جي لحاظ کان ن آهي. اها (باطن کان 
تقيد جو بالڪل ختم ٿيڻ واري) ڳالھ ڏاڍي ڏکي آهي. جيڪا هن دنيا ۾ رباني عنایت 
کان سواءِ ن ٿي ٿي سگهي. جيڪا ان ٻانهي تي واسطي سان (جهڙوڪ مريد تي) يا بغير 
واسطي (جهڙوڪ نبين تي) ٿئي ٿي. هتي وري جيڪڏهن تون (سوال اٿاريندي) چوين ت 
جيڪڏهن ان جو حسي تقيد باقي رهجي وجي ٿو ت پوءِ اهو فاني ڪين چئبو. جڏهن ت 
ان جو باقي اڌ مقيد رهي ٿو. ڇاڪاڻ ت انسان بدن ۽ روح جو مجموعو آهي. ان جي 
جواب ۾ اسان چئون ٿا ت اهي شريعت جا احڪام آهن. جيڪي عام ماڻهن جي سمجھ 
مطابق رکيا ويا آهن. ن ت انسان حقيقت ۾ فقط روح (جو نالو) آهي ۽ جسم مورڳو خیال 
يا وهر آهي. ان جو حقيقت ر ڪو وجود ڪونهي جين پاڇي جو ڪو وجود ڪونهي. 
ويچاري ڏس ت جڏهن زيد مري وڃي ٿو ت تون چوندو آهين ت زيد هليو ويو ۽ زيد 
موجود ن آهي. جڏهن ت ان جو جسم موجود هوندو آهي. انهيءَ تي ان حالت کي قياس 
ڪرڻ گهرجي جنهن کي ”موت قبل الموت" چون ٿا. مطلب هي ٿيو ت تنهنجو باطن 
(روح) آئيني وانگر آهي. جنهن تي ڪو رنگ يا نقش ناهي. بلڪ اهو مطلق نوري شيءِ 
آهي. جيڪو بدن سان تعلق کان پوءِ معلوميت جي صورت ۽ حادث حسي تعلقات ۾ 
مقيد ٿي وجي ٿو. جيئن آئيني تي ڪٽ چڙهي وڃي. پر جڏهن متس الاهي عنايت وارد 
ٿئي ٿي ت اها کيس انهن رڪاوٽن ۾ آلائشن کان ڇڏائي ٿي ۽ پوءِ اهو مطلق نور بنجي 
پوي ٿو جين اصل ۾ هو. انهيءَ کي چون ٿا وصول. ڪمال. فنا توحيد ۽ مشاهدو 
جيڪو سپني عملن. حالن ۽ مقامن کان پرانهون آهي. ڇوت اهي سڀ هڪ قسم جا 
(شروعاتي) ڏاڪا آهن جيڪي بشريت سان گاڏڙ ساڏڙ آهن. اها صورت ناقص آهي ۽ 
”موحد“ انهن سڀني کان اجو ۽ الاآهي نور سان هڪ ٿيل آهي. جنهن ڪري هو بالله. في 
لله من الله ۾ لله جا درجا ماٹيل هجىاثو. أها حالت (اعمال. احوال. مقامات) ولايت جو 
پهريون درجو آهي. ڪو انهن سان ائين هلندو رهي ٿو ت ان کي ”متلون" يا صاحب تلوين 
ڪوٺيو وڃي ٿو. ٻيو وري دير مدار سجاڳ ۽ خبردار ٿي وڃي ٿو ۽ هو جلال ۽ جمال جي 
وچ پر فيرا ڏئي ٿو ۽ ان مطابق هلت هلي ٿو ۽ هر حقدا ر کي سندس حق ڏئي ٿو ت ان کي 
”متمڪن" يا ”صاحب تمڪين" ڪوٺين ٿا. اهو هن ڪري جو سندس پاران لذتون ماتڻ 
جي ڪري ان جي ڪمال ۾ ڪا گهنتائي نٿي ٿئي ۽ ن سندس حال ۾ ڪا خرابي پيدا 
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ٿئي ٿي. هن جو کائڻ بک وانگر ۽ هن جو سمهڻ جاڳڻ برابر هجي ٿو ۽ اها آهي سندن 
انهيءَ قول جي معني ت: ”النهاية هى الرجوع الى البداية“. ”آخري انتها تي پهچڻ 
بدايت يعني شروعات طرف موٽڻ آهي". انهيءَ ڪري ڪامل ۽ مبتدي (سيکڙاٽ) ٻئي 
تفرق ۾ آهن پر انهن جو عين (حيثيت) مختلف آهي ۽ جيڪو متلون آهي. اهو فرق بنھ 
نٿو ڪري سگهي. پر هو فرق کي ڇڏي ”جمع“ سان مشغول رهي ٿو. انهيءَ ڪري ناقص 
مشيخيت يعني شيخي يا پيري جو لائق ناهي. تڏهن ت مثنوي (روميءَ) وغيره ۾ آيو 
آهي ت ڪامل کي گناھ کان ڪوب نقصان نٿو ٿئي. 

ھتان معلوم ٿيو ت جڌهن هن جو باطن چمڪايل آئيني وانگر مطلق ٿي پوي ٿو ت 
پوء اهو ٻي ڪنهن صورت جي ڪري متلون نٿو ٿئي. بلڪ رڳو ان جي شڪل صورت 
ڏيکاري ٿو ۽ ان پر مقيد نتو رهي. ان جي ابتڙ هڪ ڪٽ چڙهيل آئيني ۾ ائين نٿو ٿئي 
جنهن ر هر قسم جي ڪٽ (خواهشون) ڄمي يا اٽڪي بيهي ٿي. ھتان وري اعمالن جي 
(نيڪ ۽ بد عملن جي) صحيفن لکجڻ جو مطلب ب سمجھ ۾ اچي ٿو. ڇاڪاڻ ت 
صحيفو دل (جيان) اهين. جيئن احياء العلوم ۾ آهي. اتي دل وري اهڙي حيثيت اختيار . 
ڪري وٺي ٿي جو اها ٻي ڪنهن صورت (گناهن) کي قبول نٿي ڪري (بلڪ نيڪين ر 
وڌندي ٿي رهي). انهيءَ ڪري چوندا آهن ت اهاٳاعمالن جي لکت سالڪ (پيرين ڀر هلڻ 
واري) لاءِ آهي پر جيڪي اڏامندڙ يعني مجذوب آهن. انهن لاءِ ناهي. ان مان مثنويءَ 
جي هي ڳالھ سمجھ ۾ اچي ٿي ت جيڪو فاني ٿيو (جنهن جو روح چمڪايل آئيني 
وانگر مطلق بنجي ويو) بخشيل آهي ۽ جنت وارن منجهان آهي ۽ انهيءَ جو نالو طاهرين 
يعني پاڪن ۾ لکيو وڃي ٿو. ڇاڪاڻ ت جنت کان روڪيندڙ اهي گناھ آهن جيڪي قلب 
تي لکيل آهن. پر ڪامل شخص پنهنجي ماضيءَ کان آجو ٿي وڃي ٿو ۽ مستقبل پر 
(آئيني وانگر) ان جي دل (صحيفي) تي ڪوگتاھ نٿو چنبڙجي. شل الله اسان کي انهن 
مان ڪري. آمين. قرآن شريف جي هن ايت ڪريم ۾ انهيءَ طرف اشارو آهي: ”انما يريد 
الله لیذهب عنکم الرجس اهل البیت ویطهر کم تطهیرا“ (۳۳:۳۲). معنیٰ: ”بيشڪ 
لله گهري ٿو ت پري ڪري توهان کان خرابي. اي گهر واروٴ ۽ پاڪ ڪري توهان کي پوري 
ار 

پر جيڪڏهن تون (سوال اٿاري) چوين ت ڪمال فنا سان آهي ۽ اهو ڏکيو ڪر آهي 
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ت پوءِ عابدن ۽ زاهدن. عالمن جو ڪهڙو حال هوندو. اسان جو جواب آهي ت امام غزالي 
احياءِ العلوم ۾ چوي ٿو ت اهي ٿيئي هن دنيا مان هن حال ر نڪتا جو انهن جون دليون 
تالن ر بند هيون. يعني حادثاتي صورتن سان مقيد هيون ۽ دنياوي ٻنڌڻن ۾ جڪڙيل 
هيون. فقط صديقن جون دليون کوليون ويون. پر ان جي باوجود اسان جو چوڻ آهي ت 
ڪمال جردازږ هدا ز تفس جي اطينان تي اهي يعني جيڪو الله جي محبت کي اندر ۾ 
پڪو پختو ڪري ۽ اطاعت ڪري. گڏ وگڌ دنيا جي محبت کي پاڙان ڪڍي ڇڏي. و 
جنهن کي اهو سڀ ڪجھ حاصل ٿيو اهو ڪامل آهي. صوفي چئوس يا زاهد. ان کي 
صوفي چئبو. ڇاڪاڻ ت صوفيءَ جو ان کان سواءِ ٻيو ڪو مطلب ناهي ت هو ماسوي الله 
جي حب ۽ ساڻس واسطي ناتي کان هر حالت ۾ اجو هجي. ڇاڪاڻ ت هر شخص جي جنت 
ان جو (اڇو اجر چمڪايل ۽ پاڪ) باطن آهن جيڪا وڻن. حورن. محلاتن ۽ نهرن جي 
صورت ر نظر ايندي. جيئن محققن ان ڏس ر وضاحت ڪئي آهي. انهيءَ ڪري جيڪو 
باطن کان ٻاهر ٻي ڪنهن شيءِ سان چنبڙيل هوندو ۽ انهيءَ حالت پر مري ويندو ت اهو 
تعلق هن لاءِ باطن آڏو هڪ قسم جي رنڊڪ بنجي پوي ٿو. جهڙيءَ طرح اهو هن دنيا ۾ 
هئس. بلڪ اهو هن لاءِ باه جي صورت ۽ نانگن ۽ وڇن جي صورت ۾ ظاهر ٿئي ٿو 
انهيءَ نسبت سان جيترو سندس تعلق هو. انهيءَ طرف هن آيت ڪريم ۾ 0 
آي ”باطنه فيه الرحمة و ظاهره من قبله العذاب“ (۱۳:۵۷). معن : ”ان جي 
اندرين پاسي رحمت هوندي ۽ ان جي ٻاهرين پاسي عذاب ا ا 
يا ظاهري حواس. هڪ ٻي ايت ۾ آهي ت ”و حيل بينهم و بين ما يشتهون“ )٥ ٤:٣ ٤(‏ 
معنيٰ: ”رنڊڪ وڌي وٿي انهن جي ۽ سندن خواهشن جي وچ ر". ٻين لفظن ۾ اهو واسطو 
يا ڳانڍاپو باطني نعمتن تائين پهچڻ ۾ رنڊڪ بنجي پوي ٿو. انهيءَ ڪري هنن تي 
جيڪو عذاب ايند اهو حجاب ئي آهي. پوءِ جيڪو انهيءَ حجاب کان آجو ٿيو اهوئي 
ڪامل آهي جيتوڻيڪ اهو زاهد ڇوت هجي. 

انهيءَ ڪري امام غزالي احياءِ العلوم ۽ ڪيمياء سعادت پر چوي ٿو ت ڪلي يا 
آخري مقصد اهو آهي ت انسان مري ت الله جي محبت سان مري. ٻئي هنڌ وري چوي ٿو ت 
انسان کي موت کان پوءِ (قبر ۾) جيڪا صحبت نصيب ٿيندي اها (دل جي) پاڪائي. 
صفائي ۽ الله جو انس ۽ سنڍدس محبت هوندي» انهن ٽنهين جو ذريعو آهي: ڪامل 


پاڪائي ۽ دائمي ذڪر فڪر. غزالي وڌيڪ چوي ٿو ت جنهن ڌ تي الله جي محبت غالب 
ايندي. اهوئي پنهنجو مقصد ماڻيندى جيتوڻيڪ ان لاءِ فنا ۽ اھڑا پیا اجوال ظاهر نہ 
ٿين. جيڪي صوفين لاء ظاهر ٿين ٿا. پر جنهن تي اهو حال هتي ظاهر ن ٿيو ت اهو موت 
کان پوء متس ظاهر ٿيندو ۽ ان جي اڳتي پوئتي هجڻ سان فرق نٿو پوي. الله تعالى جي 
محبت جي غلبي جي علامت هي آهي ت اهو انسان. ڇا ڪجي ۽ ڇا ن ڪجي يعني اوامر 
ونواهي (فرائض. واجبات ۽ جهليل شين) جو پورو خيال رکي ٿو ۽ جيڪڏهن ائين 
ڪري ت پوءِ اها خام خيالي ۽ اجائي سڌ آهي. (قول پوروٿيو). 

هتي جيڪڏهن تون پڇين ت ڇا جيڪو واصل يعني پهتل آهي اهو فراق ڏانهن 
واپس ٿئي ٿو. ڇوت بلندي واري جو پوئتي موٽڻ ڪمال جو نالو آهي؟ اسان جو جواب 
هي آهي ت هنن جي قول موجب جيتوڻيڪ اهو ٿي سگهي ٿو پر انهيءَ جو واقع ٿيڻ 
تمام گهٽ يا ن هئڻ برابر آهي ۽ اهو سواءِ لامتناهي يعني اڻ کٽ لغزشن جي واقع نٿو 
ٿئي. شيخ ابن عربيءَ جو قول آهي ت ”ما تجلى الله لشىءِ ٹم احتجب“ معنی: ”ائين 
ڪڏهن نٿو ٿئي ت الله ڪنهن شيء تي تجلي ڪري ۽ وري ان کان حجاب (پردي) پر | 
وڃي". پر اها تجلي جيڪا نفس. قلب ۽ روح تي پوي ٿي. اها ٻئي قسم جي آهي ۽ اهي 
سڀ غائب يا گر ٿي سگهن ٿا. انهيءَ کي مون نظم جي صورت ۾ آندو آهي. 


سسس : 


نفس دان قلب روح درده هئی 
ليك چون آفله است مقصد نئی 
نیست ‏ ناری بعد دیدن ونی 
گرچه در رنگها چو حربا هئی 
معنيٰ: نفس. قلب ۽ روح سمجھ تر رستي جا دروازا آهن. پر جيئن ت اهي ختم 
ٿيندڙ آهن. ان ڪري مقصد ن آهن. هن جي تجلي يعني ڊيدا ر کان پوءِ باھ آهي ئي ڪون. 
جيتوڻيڪ اها تجلي سانڊي وانگررنگ متائن کی. 
يعني دائمي تجلي ۽ ان جا قسم دهرائجن ڪون ٿا٬ڇوت‏ اها ذات پاڪ هر ساعت 
هڪ نئين شان سان آهي جيڪا هن جي فعلي صفت آهي. وڌيڪ غور جو مقام آهي. 
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مقي ڄاڻايل بيت جو مطلب آهي ت جيڪو پنهنجي قلب ۽ بدن کي برائين ۽ هن 
دنيا جی لڳ لاڳاپن کان الڳ رکي ٿو ۽ پاڻ ر اعليٰ ملڪو پيدا ڪري ٿو ۽ الله جي حب 
رکي ٿو ت جيئن الاهي جمال جي جهلڪ پسي سگهي ت اهو الله تعاليي کي هن دنيا ۾ 
قلب جي اکين سان ڏسي ٿو ۽ ملڪ و ملڪوت جو مشاهدو هڪ ئي لحظي ۾ ڪري وٺي 

ٿو. اهڙي مشاهدي کي ”حضرت ربوبي جو مشاهدو" ڪوٺين ٿا. پر انهيءَ جي سمجهاڻي 
ڪنهن اشاري يا عبارت وسيلي ڪرڻ ناممڪن آهي. ڪن ماڻهن وٽ اها جنت آهي پر 
اهل حق (اهل الله) وٽ اهو جنت جو هڪ ڪارڻ آهي. حاصل مطلب هي ٿيو ت عارف 
6 کا س لے کی ار کیام کی ر بی ن چ دو 
۽ ٻي ڪا ب لذت ان کان وڏي ن آهي. جو ڪا ان جي برابري ڪري. پر انهيءَ :عي kh‏ 
آخرت پر ديدار جو مزو انهيءَ کان ب گهڻو وڏو اهي ۽ اهو اد ين آهي جين سمنڊ آڏو قطرو 
هجي. (دنيا م) گناهن ۽ نافرمانین کان بچ سبب ”احوال" حاصل ٿي سگهن ٿا. پر ان 
PY NOEL PRE HPO Se‏ 
حرح ڪونهي ڇوت اهو سڀ ڪجھ موت کان بعد حاصل ٿئي ٿو. جڏهن ان شخص جي 
قيامت قائم ٿئي ٿي. بهرحال اهڙو شخص مقصد جي خوشخبرين جي چمڪاٽن کان 
مجروم نٿو رهي. پر ”ڪمال“ هي آهي ت صريح حق وسيلي ڊڪ ڊوڙ ڪندو رھ تان جو 
عالم کي ان اصل صورت ۾ ڏسي وئي ٿو جيئن اهو آهي. پر هن مان اهو ن سمجهڻ 
گهرجحي ت اها محسوس صورت آهي بلڪ اها اهڙي صورت آهي جنهن سان فقط 
ڪاملن جو آئينو ڏسي ٿو ۽ ان پر غيب جون شيون ظاهر ظهور ڏسڻ ۾ اچن ٿيون. ۽ پر ان 
مان مراد اهو غيب آهي. جيڪو ظاهري ديني علومن جي اندر پر لڪل آهي. اهڙو غيب 
مراد ناهي جيئن چئجي ت ”زيد سڀاتي ايندو ڇاڪاڻ ت اهڙا مڪاشفا ت ان راھ جي 
(نون) سالڪن لاءِ آهن. 

پر معلوم هجڻ کپي ت اها تجلي توڻي مڪاشفا مستدرج (ډرڏنل ڪاف گمراه) ۽ 
محقق ٻنهي لاءِ هڪ جهڙا ڏسڻ ر ایندا. پر استدراج واري لاء اهي فقط ظاهر ر هوندا. 
جڏهن د محقق لا باطن ا هن ٻنهي ۾ فرق شريعت جي علم ۽ 
سندس حڪمن جي پابنديءَ سان ڪبو. انهيءَ ڪري جيڪو شريعت جي حڪمن تي 
پورو بيدٺل هوندو ت اهو محقق آهي ۽ مڪمل استقامت هي آهي ت ان تي دل و جان سان 
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عمل ڪري ۽ پاڻ جيڪي پرايو اٿس. ان ڏانهن عملي نموني ٻين جي رهنمائي ڪري. 
مثال طور جڏهن توکي نماز جو علم ٿيو ۽ تو اها پنهنجي عضون ذريعي ادا ڪئي ت اهو 
فعل آهي ۽ قلب جو عمل هي آهي ت نماز ر دل جي پوري حاضري هجي ۽ وري ٻين کي 
ان جي تعليم ڏيڻ. اهو قول آهي. تنهن ڪري ڪامل اهو آهي جيڪو قلبي. فعلي ۽ 
قولي هر لحاظ سان سنئين پير تي هجي. پر جيڪڏهن ڪو انهن مان ڪنهن هڪ کي ب 
ترڪ ٿو ڪري ت اهو ناقص آهي ۽ ڪي ت ٻين جي مقابلي ر تمام گهڻو ناقص آهن 
[30). اهڙيءَ ريت نماز تي شريعت جي ٻين مڙني احڪامن کي قياس ڪر. انهيءَ ڪري 
دل جي استقامت هي آهي ت اها فعل جي مقصد سان سينگاريل هجي (اهو عمل ڪرڻ 
وقت دل جو پورو توج الله ڏي هجي). باقي ٻيون شيون فعلي ۽ قولي پڌريون آهن. تنهن 
ڪري الله جي پڪڙکان بي فڪر ۽ ٿانئيڪو ٿي ويهي ن رھ. جيستائين تنهنجي جسماني 
ساخت برقرار آهي "هي سڀ شيخ ابن عربيءَ کان آندل آهي. 


جتي ڪيف ن اين. ات سڀوئي عين 
a‏ 5 
وچان گيو غين. سورج سدا پڌرو 
نثري ترجمو: جتي ڪيئن" ۽ ”ڪٿي" ختم ٿي وجي ت پوءِ سڀ ڪجه 
عين يعني خود ذات رهجي وجي ٿي. جڏهن چ ر اڏو ڪا اوٽ ن رهندي نہ 
پوءِ سج هر وقت نظر ايندو. 
هيءَ ”معائني" يعني هڪ ٻئي کي ڏسڻ جو مقام اهي ۽ ان کي قاب قوسين چون 
ٿا. الله تعاليٰ دنيا توڙي آخرت ۾ حڪمت عطا ڪري ٿو پوءِ جيڪو ان تي وڌيڪ 
مضبوطيءَ سان قائر رهي ٿو ت اهو حقيقت تائين پهچي ٿو. ڇا تو سندن اهو قول ن ٻڌو 
آهي: ”ما تجلى الله فى شىء ثم احتجټ عنه“ يعني: ”جڏهن الله تعالي ڪنهن شيءِ ۾ 
تجلي ڪري ٿو ت پوءِ ان کان وري اوٽائتو نٿو ٿئي. 
هن سلسلي ۾ هي شعر اهي: 
يا مونسۍ باللیل ان هجع الوریى 
ر محدتی من بينهم نهارا 


اد 


معنيٰ: اي رات جو مون سان وندر و رونه ڪندڙ. جڏهن سڄي مخلوقات سمهي 
رهي ٿي! ۽ ڏينهن ڏئي جو ماڻهن درميان مون سان ڳاله ٻولهھ ڪندڙ! اهو ئي وچ وارا 
واسطا وسيلا ختم ڪري ڇڏي ٿو تر پوءِ اهڙو ڪلام ٻڌڻ ۾ اچي ٿو جيڪو ن اندرهوندو 
آهي ۽ ن ٻاهر. 


e 
ايو متنحھہ اوطان. پردا سپ پري تتا‎ 


نثري ترجمو: جيڪو عالم امڪان ۾ اچڻ کان پوءِ وري اهو جهان ۽ 
مڪان ڇڏي نڪري ٿو ت اهو پنهنجي اصل ماڳ تي ضروررسندو. اتي هن لاءِ 
سڀ پردا ۽ حجاب هنيل هوندا. 

يعني جيڪو عالم امڪان. جنهن مان مراد آهي ”عالم خلق ۽ امر“ ان کان ٻاهر 
نڪتو ۽ عالم وجوب ۾ آيو. جيڪو سندس بڻ بڻياد يا شروعات آهي. ۽ هن سفر کي 
”سفر الي الله“ (الله ڏانهن سفر) چئجي ٿو. جڏهن اهو سفر پورو ٿئي ٿو ت وصال نصيب 
ٿئي ٿو ۽ ان کان پوءِ ڪو حجاب ڪونهي. ڇاڪاڻ ت اتي ڪائنات دنگ ڪري ٿي. پر 
قرب جا مرتبا ۽ درجا اڻ کٽ آهن. ت پوءِ جيڪو اڳتي وڌي هڪ کان پوءِ ٻئي سفر ۾ 
داخل ٿئي ٿو ت ان کي ب الله ڏانهن سفر چئجي ٿو ۽ وري جڏهن شهود جي ماڳ کان 
ڪائنات ڏانهن موٽ ڪري ٿو تر ان کي ب الله وٽان سفر چئبو. ان لحاظ سان جملي ٿي 
سفر آهن [31). پر معلوم هئڻ گهرجي تہ ”حد امڪان“ جي پڄاڻي کي رسڻ ولايت جو 
پهريون قدم آهي. بهرحال ان کان اڳتي ب ان پر وسعت ايندي رهندي ۽ آخرين مقام 
"مقام محمدي“ آهي جيڪو ”وصل عرياني“ آهي. ءِ ان کي مقام محمود چون تا. اها 
دراصل ذات جي تجلي آهي. جنهن جي نڪا صورت آهي نڪو مظهر ۽ نڪو ان جي 
معنيٰ ڪڍي سگهجي ٿي. ساڳيءَ طرح ان جو ڪو اشارو يا عبارت ب ن آهي. انهيءَ 
ڪري چون ٿا. من عرف ربه ڪل لسانه". ”جنهن رب کي سڃاتو. ان جي زبان گونگي 
ٿيو پوي"! ۽ هو آفاق ۽ انفس يعني هن خارجي دنيا ۽ پنهنجي نفس جي دنيا کان ٻاهر 
ڪڍيو وڃي ٿو ت جيئن کيس گوهر مقصود جي حاصلات ٿئي. وري جنهن اهو ذائقو 


0: 


چکيو تنهن ڄڻ اهو آخرين مقصد ماڻيو جنهن کان مٿي ٻيو ڪو مقصد ناهي ۽ ان کان 
سواءِ ٻيو ڪو غرض ڪونهي. انهيءَ مقام جي سمجهاڻي ڏيندي شيخ اڪبر ابن عربي 
چوي ٿو ت اهو ائين آهي جو تون پنهنجي صورت کي حق جي آئيني ۾ ڏسين. پر مجدد 
الف ثاني (ان جو رد ڪندي) چوي ٿو ت اها ذات جي تجليءَ جو ڏاڪو آهي ۽ ان ذات جو 
ڪو عين ن آهي. چوتہ اهو آئينو ذات (الله) جي قدرت جي نشانين مان هڪ نشاني آهي. 
عين ذات ن آهي. 


۳۸7 جل آوڈو اه دچ ی کی قراری کین و 
تر محب موسي گهاء هوند پسي ڪرين پٽ ۾ر 


نثري ترجمو: تنهنجي (وجود جو) جبل توکي ويجهو آهي. جيڪڏهن اهو 
ڪين" يا نفيءَ قراروئي تہ پوءِ تون بہ حصرت موسي وانگر محب جي جلوي 
جو تاءِ نر سهي پٽ تي ڪري پوين. 

مطلب آهي ت. جيڪڏهن تنهنجي نفس جو جبل پنهنجي اصلي ماڳ يعني عدم 
۾ قرار وئي ت جيڪر تون اها تجلي بنا حجاب جي ڏسي سگهين. بلڪ انهيءَ نور جي 
تجليءَ جي اثر ڪري تون بيهوش ٿي ڪري پوين. جيئن موسي علي السلام سان ٿيو 
هو. ڇوت هن پنهنجي رب کي ان کان بعد ڏٺو جڏهن جبل عدم جي مڪان ۾ قرار ورتو. 
تڏهن ت بيهوش ٿي ڪريو جيڪڏهن ديدارن ڪري ها ت بيهوش ٿي ن ڪري پوي ها. 


پاتي لهر پسڻ ې برابر ٿا 
ڪي اتيئي اڙيا. ڪي لنگهي مقصد مڙئا 

نثري ترجمو: پاڻي ۽ ان مان پيدا ٿيندڙ لهرون ڏسڻ ۾ برابر يعني هڪ 
اڳتي وڌي مقصد تائين پهچن 6 

هي انهيءَ مقام ڏي اشارو آهي. [32] جتي/قديم (الله جي ذات) ۽ حادث 
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الوجود) جي ڳالھ ڪئي آهي. انهن اها شيء آڏو رکي ائين چيو آهي. اتان ئي ڪي 
عارف ڏاڪا چڙهي ڪمال کي پهچن تا ۽ ڪي وري هيٺ ڪري تڙ جي نڪرن ٿا. 

لله ٻاجهاري کي سوال آهي ت هر هنڌ پنهنجي فضل ۽ احسان سان ڪامل عافيت 
وارو معاملو فرمائي! شرح الاسراء ۾ اهڙي وضاحت ملي ٿي. 


لنگهي عالم امڪاني. وجي وصل ٿا 


پاتي تنهن پئا. جت ٻيڙيون ٻجرا ٻڏيون 


نثري ترجمو: اهي (سالڪ) هي امڪان جو جهان پار ڪري وڃي واصل 
(بالله) ٿئا. اهي اهڙي تار پاتيءَ ۾ وجي داخل ٿيا. جتي هر قسم جون ٻيڙيو ن ۽ 
ٻيڙا ٻڏي گم ٿي وڃن ٿا. 

يعني جڏهن هنن جو ”سير الي الله“ (الله ڏانهن سير) پوروٿي ويو پوءِ وري ”سير في 
الله“ شروع ڪيائون ۽ ان جو فضل. ڪرم ۽ نور ساڻن ساڻي رهيو. ڇوتہ جيڪڏهن سندس 
فضل ۽ ٻاجھ ن هجي ت عقل کي اتي ڪا طاقت ڪانهي. دراصل انهيءَ سير جي ڪا 
انتها ڪانهي. جيڪڏهن اهو تفصيلي قسم جو هجي. يا کڻي اجمالي يعني مختصر 
قسم جو هجي. ليڪن جڌهن ذات سان وصال ماتڻ کان پوءِ عارف بنا ترسڻ جي اتان 
موٽ کائي ٿو ت سندس اهو سير الله جي ساٿ سان (السير عن الله بالله) بنجي پوي ٿو. 
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جنين ڏٺو پاڻ. تنين ڏٺو سپرين 


[67 


٤١1‏ غاط ايء گمار عارف پس ارسی 


نشري ترجمو: اهي (سالڪ) جن پنهنجو پاڻ کي ڏٺو (اندر جو مشاهدو 
ڪيو) تن < ڄڻ پنهنجي مخبوب کي ڏٺو. اهو غلط خيال آهي ت عارف فقط 
عڪس ڏسي ٿو يعني حقيقت نٿو ڏ سي. 

مطلب ت ذات جي حقيقت کي ذات کان سواءِ يو ڪوب نٿو ڏسي سگهي ۽ جيڪو 
واصل ٿئي ٿو انهيءَ جو مقصود ب باطن جو مشاهدو ٿئي ٿو جنهن کي معني يا حقيقت ب 
چئجي ٿو. اهڙو شخص وجوبي آهي. ذات جو دزوازو بند آهي ۽ ان تائين وصول جي ڪا 
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صورت ناهي. سواءِ نالي جي. اھا وضاحت ”الاسراءِ“ ۽ ان جي شرح ۾ آهي. انهيءَ ڪري 
عارفن جو چو آهي ت ”انت غمامة على شمسك فاعرف حقيقة نفسك“ ”تون پاڻ 
پنهنجي سج مٿان ڪڪري (ڊڪ بٹيل) آهين. سو پنهنجي نفس جي حقيقت کي 
سڃاڻ". ”الاسراء“ جي شارح جو چوڻ آهي ت معنيٰ تنهنجي اندر ر آهي. ۽ جيڪو تون 
پنهنجو باطن ڏسين ٿو ت اهو ”حق" آهي. جيتوڻيڪ تنهنجو ظاهر مخلوق آهي. ٻين 
لفظن ر ”من عرف نفسه فقد عرف ريه" [33]. 
تنهنجي واٽ وجود. ٻهر پچ ۾ پيچرا 
٤٣٢‏ مڙوٿي تن معبود. جي قربي رهن ڪين جي 


نثري ترجمو: تنهنجو وجود (اندر) ئي تولاءِ صحيح واٽ آهي. ان کان 
ٻاهر ٻئي ڪنهن رستي جي پڇا ن ڪر. اهي پنهنجي معبود يا اصل مقصود 
وٽ آهن. جيڪي ڪين يا نفيءَ جي وسنديءَ ۾ رهن ٿا. 

يعني ڪو حجاب يا پردو ڪونهي سواءِ ننهنجي وجود جي پوءِ انهيءَ ڪري تولا ءِ 
واٽ ب اها وجود واري آهي. لهذا جڏهن تون پاڻ کي فنا ڪندين ت پنهنجي حقيقت کي 
ماڻي وٺندين ۽ اهائي اصل مراد يا مقصد آهي. پر ماڻهو حقيقت جي سڃاڻپ ۾ ڌار ڌار 
درحا رکن ٿا ڇاڪاڻ ت سندن فنا ر ب تفاوت ۽ ڌارڌاردرجا آهن. 


اسر اڀن ڏانهن مڇڻ رهين رج ۾ 
نثري ترجمو: توکي گهرجي ت مٿي اسمان ڏانهن روانو ٿئین. نہ ت تون رج 
۾ رهجي ويندي. ڪنهن ب جزي کي اهو نٿو جڳائي ت پنهنجي اصل يا ڪل 
کان الج تی زندگن کذاري: 
ڄاڻ ت تنهنجو روح جزئي آهي ۽ عالر جو روح ڪلي (لوح محفوظ ۾) آهي. وري 
جيڪي نيڪ بخت آهن تن جا روح الڳ ٿيڻ کان پوءِ جنت الماويٰ توڙي سدرة المنتهي 
ٽپي ڪلي روح ڏانهن نيئي گڏايا وڃن ٿا. پر جيڪي اڀاڳا آهن انهن لاءِ آسمان جا دروازا 
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ڪون ٿا کلن ۽ انهيءَ ڪري اهي فلڪ قمر جي هيٺان ڀٽڪندا رهن ٿا ۽ اها جڳه نسورو 
باه جيان آهي. پوء ويل آهي انهيءَ جزي لاء جيڪو پنهنجي ماڳ کان وڇڙي ٿو ۽ انهيءِ 
هنڏ وري موٽي ن ٿو پهچي. ڪلي روح لوح محفوظ آهي جنهن ۾ ٻ قوتون آهن: 
هڪڙيءَ جو واسطو علم سان آهي جنهن ذريعي هو علوم حاصل ڪري ٿو ۽ ٻين کي ڏئي 
ٿو. ٻي قوت فعلي آهي جنهن سان عناصر ۾ صورت پيدا ٿئي ٿي. پوءِ اها صورت جيڪا 
یک ی ی ی ی ی ۾ اچي ٿي ت اها 
اصلي صورت جي قابل قبول ٿئي ٿي. انهيءَ ڪري نفس ڪلي کي رؤح ڪلي پڻ چيو 
وجي ٿو. ساڳيءَ طرح ”قلم اعليٰ" کي ”عقل ڪل" چون ٿا. انهيءَ کي فيلسوف يا حڪير 
وري ”عقل اول" جو نالو ب ڏين ٿا [34]. پر ڪل ۽ جزجي اطلاق منجهان اها عام مشهور 
معنيٰ ن وٺجانء جيڪا تو وٽ آهي. ت اهو اهڙو ڪل آهي جيڪو پنهنجي جزن جي 
حساب سان گهٽجي ۽ وڌي ٿو ن ن! پوءِ جيڪو ووڙيندويا ڏوريندو سو ضرور منهن مقابل 
ٿيندو. 


صورت معني پان ٩‏ ڪونهي d‏ وچا 
]٤٤[‏ هو نہ سڃاپي هن ري. هيءَ مور نہ موجودا 
ڪٿي جوهر ڪونجي. ڪٿي عرض ا 
حقيقت هيڪام پر نالن متو ناھ ڪی 


نشري ترجمو: صورت ۽ معنيٰ جي وچ پر ٻي ڪا شيء ڪانهي. الله جي 
ذات (معنيٰ) انهيءَ صورت کان سواءِ سڃاڻپ ۾ نتي اچي. چر۔ صورت 
(انسان) جي مورڳو هستي آهي ئي ڪان. اها ذات ڪٿي ”جوهر" ڪوئجي ٿي. 
تت ڪٿي وري ان کي ”عرض“ چون ٿا. دراصل حقيقت هڪڙي آهي. پران جا نالا 
(اسماء ۽ صفات) اڻ ڳڻيا يا اڻ کٽ آهن. 

هتي اهو اصول بيان ٿيل آهي جيڪو تحقيق وارن جي علم جو بنياد آهي ۽ اهو 
هي آهي ت ت ”ما في الوجود الا الله" يعني ڪائنات ۾ الله کان سوا ء ٻيو ڪجھ ن آهي. 
انهيءَ جي سمجهاڻي هم اوست" چوڻ سان پڻا ڪئي وڃي ٿي. مثنويءَ جو صاحب 
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مولانا رومي شيخ اڪبر ابن عربي. شيخ سعدي. مولوي جامي ۽ سندس شاگرد لري 
شيخ عبدالحق دهلوي. جلال الدين دواني. شيخ فريد الدين عطار شيخ حميد الدين 
ناگوري. تفسير حسينيءَ جو مصنف ۾ امام غزالۍ پا اها راء رکن ٿا. علامه تفتازاني پڻ 
ان جي تائيد ڪئي آهي جيئن ابن حجر پنهنجي فتاويٰ ۾ نقل ڪيو آهي. ان جو تفصيل 
هن ريت آهي ت موجود حقيقت جي لحاظ کان وجود مطلق آهي. جنهن جو ن نالو آهي ۾ ن 
ان لاءِ ڪو حڪم اهي ۽ ن نفي اهي ۽ ن اثبات. باقي علمي ۽ غيبي تعينات (اسماء 
صفات ۽ اشارات) فقط اعتباري امر جي حيثيت رکن ٿا. جن کي حقيقت ۾ ڪو وجود 
ڪونهي. پر اهي وجود بابت احڪامن جا شرط آهن. جيڪي حسي. عقلي ۽ شرعي آهن 
۽ انهن جي ڌار ڌارهئڻ ڪري وجود بابت ڌارڌاراحڪام لڳن ٿا [35). پر جيڪو انهن 
سڀني بابت هڪڙو حڪم ٿو ٺهرائي ت اهو هنن (صوفين) وٽ زنديق آهي. ساڳيءَ طرح 
جيڪو ذات مطلق جو اثبات (جيڪي الله جي اسماءِ ۽ صفات جا منڪر آهن) نٿو ڪري 
ت اهو وري سوفسطائي اهي يا معطله (ڪنهن طرف ڪون) مان آهي. حيڪڏهن ڪر 
چوي ت پوءِ نصاريٰ يعني عيسائي ڪافر ڇو آهن؟ مان چوندس ان جو جواب هي آهي ت 
هنن الله کي هڪ (شخص) ر محدود ڪري ڇڏيو آهي. يا وري جيڪڏهن تون چوين ت بت 
جي پوڄا ڪندڙ ڇو ڪافر آهي؟ ان جو جواب هي آهي ت عبادت جو حڪر مطلق هجڻ 
واري درجي تي آهي. جڏهن ت بت مقيد آهي ۽ ان ۾ مطلق جو اظهار قطعي نٿو ٿئي. 
وري جيڪڏهن تون چوين ت ثواب ۽ عذاب ڇو آهي؟ ت ان جو جواب هي آهي ت 
جڏهن معلوم ٿيو ت احڪام پنهنجي حيثيت جي اعتبار سان مختلف ٿين ٿا ۽ مطلق 
سان ڪو عذاب ثواب لاڳو نٿو ٿئي. اهوئي سبب آهي جو چوندا آهن ت عارف لذت ۽ 
الم کان خالي آهي. بلڪ هو ڪفر ۽ ايمان. جنت ۽ دوزخ کان پري آهي. اهڙيءَ طرح ٻيا 
سڀ احڪام پڻ. ڇاڪاڻ ت هو مطلق جي مرتبي کي پهچي وڃي ٿو. اتي جيڪڏهن تون 
چوين ت پوءِ منصرر کي ڇو قتل ڪيو ويو؟ ان جو جواب آهي ت انهيءَ شرعي حڪر جو 
تعلق سندس ظاهر ( ظاهري بدن) سان آهي ۽ ظاهر ناقص بلڪ معدوم هوندو آهي (سو 
منصور ج جسم مقيد آهي). پوءِ ڪيئن ٿو ٿي سگهي ت (سندس جسم) عين وجود 
مطلق بنجي وڃي. هن مان توکي ڄاڻ ٿي وئي ت هي سمورو عالم ”اعراض" (فقط ڏيک 
۽ رج مثل) آهي ۽ اهي (اصل) وجود جا اعتباري هونا ۽ رنگ آهن. حقيقت ۾ اصل 
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وجود جو تر ڪو نالو ئي ڪون آهي ۽ جيڪو وجود آهي ان لاءِ عبارت تنگ آهي يعني ان 
جي سمجهاڻي ذکي آهي. اهوئي سبب آهي جو فقط ان جي حسي. عقلي ۽ شرعي 
صفتن جو ئي ملاحظو ٿي ٿو سگهي. جنهن ڪري معين صفات جي لحاظ سان ان جو 
ڪون ڪو نالو ٿي ٿو پوي. ۽ سندس جيتريون صفتون آهن. انهن جي لحاظ سان سندس 
نالا ب ايترا آهن. ذات جي سڃاڻپ صفات کان سواءِ نٿي ٿئي. پر صفت جو 
پنهنجي ليکي ڪو وجود ڪونهي. مثال طور ”السميع" اهو صفت جي اعتبار سان نالو 
آهي ۽ سمع (ٻڌڻ جي صفت) آهي. هتي اهو سمجهڻ گهرجي ت اسماءِ حقيقي ر وجود 
ٻڌايل [36) الفاظن جي مدلول جو عين آهي. ساڳيءَ طرح اهي اسماء يعني نالا 
پنهنجي ذات جي مرتبي ر عين ذات آهن. مولانا جامي عليه الرحمه چيو اهي: 

آب در گل گل ست. گل درآب 


عین اب این دقیق را دراب 


(پاڻي متي ر مٽي آهي ۽ مٽي پاڻيءَ ۾ عين پاڻيءَ آهي. اها رمز صحيح 
سمجھ.). 
ٻئي ڪنهن جو شعر آهي: 
حق جان جهان است جهان جم بدن 
توحید همین است و دگر حیل و فن 
معنيٰ: حق تعاليٰ هن جهان جو روح آهي ۽ هي جهان ان جو بدن آهي. توحيد اهائي 
آهي. باقي ٻيون ڳالهيون ڦنڌ ڦير آهن. 
امام غزاليءَ چيو آهي. پاڇي وانگر جسم کي ب ڪو وجود ڪونهي. حقيقت ۾ 
یکی و ا ار ا انهيءَ ڪري جنهن جو روح فاني ٿيو تنهن کي صوفين 
جي اصطلاح ۾ فاني چون ٿا. جيڪڏهن تون چوين ت روح جي فنا جو ڇا مطلب آهي؟ آءُ 
چوندس ۽ جيئن اڳ ر بيان ٿي چڪو ت ان جو مطلب آهي سندس صفتن جو فنا ٿيڻ. 
حيڪي اعتباري امر آهن. جن جي ڪري روح لذت ۽ الم جي اثر هيٺ اچڻ جوڳو ٿئي 
ٿو. انهيءَ ڪري جڏهن ظاهر (جسم) سان روح جو تعلق ختم ٿئي ٿو ت اهي صفتون فنا 
ٿي وڃن تيون ۽ روج مطلق حيثيت اختيار ڪري ٿو ۽ خارجي اثر (قبول ڪرڻ) کان 
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نڪري وجي ٿو. جيئن اصل ر هو ائين هو. اتي هو الم ۽ لذت حاصل ڪري ٿو ۽ عين 
لذت ۾ هوندي الم ۾ رهي ٿو. ساڳيءَ گهڙيءَ ۾ هو ڪندڙ ۽ ن ڪندڙ بٹڻجي پوي ٿو. 
انهيءَ کي چون ٿا. ”انا بلا انا" يعني ”مان بنا مان جي" ۽ اضافت کان سواءِ اضافت 
ڪري ٿو ڇاڪاڻ ت هو ذات مطلق تائين پهچي وڃي ٿو. ھتان معلوم ٿيو ت جيڪا شيء 
مخلوق (نئين خلقيل) آهي سا آهي روح جو تعلق (ڳانڊاپجڻ) انهن علمي ۽ جسماني 
قيودات ۽ اعتبارات سان. پوءِ جڏهن اهو تعلق (ڳانډاپو) ختم ٿئي ٿو ت باقي خالق 
بچي ٿو جين پهريان هو. ان جو مثال ڪپڙي وانگر آهي. جيڪو خاص شڪل ۾ اٿيل 
آهي پر جڏهن ٻيهر سندس اها اٿت واري شڪل زائل ٿئي ٿي (37) ت وري وڃي ساڳي 
ڪپھ بچي ٿي ڇوت اڻت فنا ٿي وئي. ھتان روح جي موت ۽ فنا ٿيڻ مان جسم جو موت 
۽ فنا ٿيڻ جو مطلب سمجهي سگهجي ٿو ڇو ت موت خاص شڪل جو خاتمو ئي ت 
آهي. ورن موجود ختم نٿو ٿئي ۽ معدوم موجود ٿي نتو سگهي. حقيقت ر اهي ت طور 
طريقا يا پهراڻ آهن. جيڪي کين وجود پهرائي ٿو ۽ پوءِ انهن جي تخليق ڪري ٿو انهن 
کي اله بيدا ڪري ٿو. جيئن اله تعالي جو فرمان آهي: ”بل هم فى لبس من خلق 
جديد“. .)٣٣:٥۰(‏ معنيٰ: ”بلڪ اهي تخليق جي نئين پهراڻ ر آهن". حاصل مطلب 
اهو ٿيو ت ذات واحد آهي ۽ صفتون لا تعداد آهن ۽ هر صفت جي لحاظ سان انهيءَ ذات 
جو ڪلي يا جزئي نالو ملي ٿو. 

ان جو مثال وڻ. پش انسان. ٻڄج ۽ مکيون (جيت جٹيا) وغيره آهن. پر انهن مان 
ڪوب نالو الوهيت جي درجي تي نٿو رکي سگهجي. سواءِ انهن نالن جي جيڪي شريعت 
۾ ٻڌايا ويا اهن. 

ھتان وري سندن انهيءَ قول جو مطلب ب سمجهجي ٿو جو چون ٿا ت ”كل العلوم 
مندرجة فى البسملة“ يعني: ”سپ علوم بسم الله پر اچي ويا آهن". اهو هن ڪري جو 
جين أحياء العلوم ۾ آهي ت سيئ يڪم الله جي مدد ۽ توفيق سان آهن. وڌيڪ چوي ٿو 
ت هتي اسم مان مراد مسميٰ آهي. سندس چوڻ جو مطلب هي آهي ت سمورا ڪم انهيءَ 
وحود (الله جي ذات) جي اڌار ي قائمر آهن. جيئن ذاتي صفت ۽ فعل. موصوف سان 
قائمر هوندا آهن. پر جيڪڏهن تون اهو سوال ڪرين ت پوءِ شريعت هر صفت جي لحاظ 
سان (الله جا) نالا رکڻ کان ڇو منع ڪئي آهي. جهڙوڪ ”شجرية" (وڻ هئڻ) جڏهن ت 
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شجرية" (وڻ هئڻ) بلاشڪ انهيءَ ”وجود" (ذات مطلق) سان قائم آهي؟ ان جو جواب 
هي اهي ت ان جا سبب آهن. پهريون هي ت ان سان الله تعاليٰ بابت تقيد ۽ محدوديت 
جو گمان ٿیندی ڇاڪاڻ ت وڻ ظاهر پر محسوس ۽ محدود شيءِ آهي. ٻيو هي ت وڻ هجڻ 
اهڙي شيء آهي جنهن جو ضد موجود آهي ۽ ان ضد جي لحاظ سان هو فنا ٿيغو آهي. 
جڏهن ت الله جي اهڙي ڪا صفت بيان نٿي ڪري سگهجي. جنهن جو ڪو ضد هجي. 
وري جيڪڏهن تون چوين ت حياتي ۽ علم جو ضد موت ۽ جهل آهي. ساڳيءَ طرح ٻيون 
صفتون پڻ جيڪي الله جون صفتون آهن [38), الله لاءِ اهي ڪين ٿيون چيون وڃن؟ ان 
جو جواب هي آهي ت الله لاءِ جيڪي صفتون ٺاهيون ٿيون وڃن اهي ڪلي ۽ مطلق آهن 
۽ ”وجود مطلق" انهن مان ڪنهن کان ب خالي نٿو ٿي سگهي. سوچيو ت جيستائين 
ڪائي آلي هوندي آهي ت ان جي زندگي ٻئي قسم جي هوندي آهي پر جڏهن اها سڪي 
وڃي ٿي ت ان جي زندگي منجي ٻئي قسم جي ٿي وجي ٿي. وري جڏهن سڙي رک ٿي 
ويندي آهي تڏهن ان ۾ اڃان ٻئي قسم جي زندگي هوندي آهي. ڇاڪاڻ ت زندگي ۽ علم 
هڪ خاص شڪل يا هيئت جو نالو آهي. تنهن ڪري جيڪڏهن تون زندگين ۽ علم جي 
خصوصيتن کي مدنظر رکي ڪائيءَ کي ڏسندين ت پوءِ تون انهيءَ ڪائيءَ کي سندس 
ضد وارين صفتن سان ڏسندين. پر جيڪڏهن تون ڪائيءَ جي زندگي ۽ علمر جي باري پر 
مطلق وصف طور نظر ڪندين ت اها توکي هميش موجود نظر ايندي ۽ ڪائيءَ جي ذات 
جو ان کان خالي هجڻ ناممڪن آهي. 

انهيءَ ڪري اسان مڃون ٹا تر الله تعاليٰ جي تعريف جزئي سیا تان خر صف 
نٿي ڪري سگهجي. وري جيڪڏهن تون چوين ت ڪائيءَ ۾ ٻڌڻ ۽ ڏسڻ ڪيئن آهي يا 
قدرت. ارادو ۽ ڪلام (ڪٿي آهي؟) ان جو جواب آهي ت ڳالهائڻ. ٻڌڻ ۽ ڏسڻ جو 
تعلق علم ۽ حيات سان آهي. جڏهن قدرت ۽ ارادي جو واسطو مختلف صورتن ۽ ان 
کي قبول ڪرڻ سان آهي. جيڪڏهن ٿورو غور ڪندين ت وري (وڻ جي مطلق صفتن) 
مان هر هڪ صفت کي ٻيءَ صفت جو عين ڏسندين. انهيءَ ڪري چوندا آهن ت وجود 
سمورو قدرت ۽ علم آهي. وڌيڪ سوچ ۽ سمجھ. تنهن ڪري ڪاٺيءَ جو پڻ انهن 
ستن صفتن کان بنھ خالي هئڻ ناممڪن آهي. اهو َڀ ڪجھ سمجھ جي ڪميءَ 
سبب آهي. ورن سڀ صفتون جزئي هجن توڙي ڪلي. باطن وجود ر سمايل آهن ۽ اهو 
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انهن سان متصف آهي. ۽ اهي سندس عين وجود اهن ۽ اهي هتي باقي رهڻ واريون 
آهن. ازل کان ابد تائين. هاڻي مثال طور جزئي موت. جزئي جهل. جزئي عجن جزئي 
سڪوت ۽ اهڙا ٻيا مثال [39] اهي اسان جي مٿاڇري (ظاهري) علم پٽاندڙ آهن. ن ت 
حقيقت طور ڪا ب شيءِ ڪان ٿي وڃي ۽ ڪا شيء ڪان ٿي ٿئي. بلڪ اهو سڀ هڪ 
امر آهي. جيئن اک جو ڇنڀڻ پر اسين چئون ٿا ت عجز جزئي قدرت مطلق جو هڪ فرد 
آهي. ساڳيءَ طرح سڪوت وغيره مطلق ضد (ن ڳالهائڻ) جا فرد آهن. مطلب ت ذات 
سڀني صفتن سان (سينگاريل) آهي ۽ اها سڀني اسمن سان بنا ڪنهن قيد ۽ اطلاق 
جي مسميٰ آهي. ان جو مثال: هڪڙو شخص آهي جيڪو لکڻ پڙهڻ يا درزڪي يا 
ڊکاڻڪي يا لوهارڪي يا رنگريزيءَ وغيره جي وصفن سان موصوف ۽ مسميٰ آهي. 
يعني هن سان ڪنهن ب قسم جو قيد يا اطلاق ناهي. پر هن کي ڊکڻ هجڻ سان مقيد 
ڪرڻ جو مطلب آهي ت هن پر ان صفت کان سواءِ ٻي صفت ناهي. وري هن کي هر قسم 
جي قيد (صفت) کان آجي ڪرڻ جو مطلب آهي ت منجهس انهن مان ڪاب وصف 
ناهي. ڇاڪاڻ ت ذات مجرد جي ڪا وصف ناهي ۽ ان جو ڪو خارجى وجود ناهي. پر 
جڏهن انهيءَ ء جو ڪو تقيد ن ڪجي ۽ ن ڪو اطلاق ڪجي بلڪ انهيء ذات کي هر 
قسم جي قيد ۽ اطلاق کان وانجهو سمجهي ڏسجي ت پوءِ اها انهن سمورين صفتن 
سان موصوف ۽ مسميٰ هوندي ۽ انهيءَ حيثيت ۾ اها ان سڀ يا ڪل جو عين هوندي. 
اها ڳاله آهي جيڪا شيخ ابنِ عربي هنن لفظن ۾ ورجائي هئي. ”سبحان من خلق 
الاشياءِ و هو عينها“ يعني: ”پاڪ آهي اها ذات. جنهن شين کي پيدا ڪيو ۽ پاڻ انهن 
جو عين آهي". 

لهذا انهيءَ اطلاقي حيثيت ۾ ڪائي مطلق موصوف آهي ۽ هر صفت سان 
موصوف ۽ سڀني اسمن سان مسميٰ آهي »يعني پنهنجي ڪل جو عين آهي. اها ڪائي 
ان لحاظ سان فاعلي حيثيت واري آهي ۽ تقيد جي حساب سان مفعولي قيد ۾ آهي. 
اي سن مي مت جر ا جهو عين آهي. ڇاڪاڻ د قي 
ان جو هڪ اعتبار آهي. . شيءِ پنهنجي اصل ماهيت جي لحاظ سان. ٻين اعتبارن ۽ 
لحاظن کاڻ اک پور ڪندي. ڃس ا اعتبار (ماهَيّت) جو غير ن هوندي آهي 
}40{ جنا ی کا ر 
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هجي. جڏهن ت حقيقت ۾ ڊکاڻڪي سندس غير آهي. ڄاڻي ڇڏ ت علم. زندگي ۽ اهڙين 
ٻين اثرن ۽ صفتن جو اطلاق. جيڪي سپ وجود جا فعل آهن. اسان مجازي طور ڪريون 
ٿا. ورن اهي صفتون انهن افعالن جي ابتدا ۽ بنیاد آهن. اھا ڳالھ سمجهي ڇڏ. انهيءَ 
ڪري هتي اسان تفصيل کان ڪم ورتو آهي. ڇاڪاڻ ت وجود جو مسئلو ڏکيو آهي ۽ 
پوئين دور وارن مان تمام گهٽ ماڻهو ان کي سمجهن ٿا. جن کي اها ڳاله سمجھ پر نٿي 
اچي اهي اجايا اعتراض ڪرڻ لڳن ٿا ت ”ڪلي طبعي" خارجي طور موجود اهي ئي 
ڪان. حڏهن ت اها (خارج م موحود لہ هشن واري ڳالھ) ڪلي ممڪن بابت آهي ¢ 
ڪلي واجب بابت (ڇاڪاڻ ت اهو خارج پر موجود آهي). جيئن فرمايو اٿس ”ليس 
کمثله شىء“ .)۱۱:٤٤(‏ معنئ: ”هن جي مثال ٻي ڪا شيءَ ناهي". هنن جو ٻيو 
اعتراض هن تي آهي. انما انا بشر مشلکم (الکهف:۱۸:۱۱۰) معني: ”مان ن 
آهيان مگر اوهان جهڙو هڪ انسان". حالانڪ تصوف وارن جو چوڻ اهو ناهي ت الوهيت. 
بشريت جي منافي آهي. چاڪاڻ ت مطلق مقصد جي منافي ناهي. ساڳيءَ طرح ٻيو 
اعتراض هي آهي ت ڪافرن کي عذاب ٿئي ٿو. ڇوت جيڪڏهن وجود (ذات) شين جو 
عين آهي ت پوءِ انهيءَ موجب واجب (تعاليٰ) کي خود عذاب پهچڻ لازم آهي. ان جو 
جواب هي آهي ت هو اهو ڪون ٿا چون تر جنهن کي عذاب ٿئي ٿو. اهو مطلق وجود جو 
عين آهي. بلڪ هو اهو ٿا چون ت مطلق مقيد جو عين آهي. تنهن ڪري مطلق عين 
معذب بنجي ويو ۽ معذب أن جو غير. 

جيئن چوندا آهن: (پنهنجي گڻن سبب) حبيب تون آهين. پر هن جو غير! يعني 
ڪپھ ڪپڙي کان ڌارناهي پر ڪپڙو ڪپھ کان اعتباري لحاظ کان ڌار اهي ۶ اهو آهي 
”اڻت". ان ڪري ڪپڙي جا احڪام ايستائين آهن جيستائين اهو ڪپڙو انهيءَ 
اعتباري لحاظ ۽ خيال سان آهي ۽ هلندو رهي ٿو. پر جڏهن انهيءَ زائد امر جو خاتمو 
ٿيو ت ڪپڙو پنهنجي اصلي حالت ڏانهن موٽي ٿو يعني اهو ڪپھ ٿي پوي ٿو ۽ اهو 
چادر ۽ گوڏ پائڻ ۽ ويڙهڻ کان آجو ٿي ٿو پوي [41). انهيءَ ڪري چيو اٿن ت جنهن کي 
موت آيو تنهن کي ڇوٽڪارو مليو. ھتان معلوم ٿيو ت عذاب ۾ هجڻ هڪ خيالي شيء 
آهي جيڪو ”مطلق" سان قائم آهي. پر ”مطلق“ تي ثواب ۽ عذاب جي لحاظ کان 
هاڪاري توڙي ناڪاري ڪوب حڪر لا ڳو نٿو ٿئي. اهڙيءَ طرح هتان وري اسان کي 
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سندس ان قول جو مفهوم سجھ ۾ اچي ٿو جو چون ثا: ”ان الصوفى خسر الدنيا 
والأاخرة“ يعني: ”دنيا توڙي آخرت ٻئي صوفيءَ جي هٿان نڪتل آهن". ٻين لفظن ۾ 
ان جو مطلب هي آهي ت. جڏهن هو ذات مطلق جي مرتبي واري لذت ماڻي ٿو ۽ ادراڪ 
کان عاجز هئڻ ۽ غم ياسيت يعني نراسائي جي لذت ماڻي ٿو ت دارين (دنيا ۽ آخرت) 


جي مقيد لڏت کان مٿي چڙهي وڃي ٿو. 

ھتان توکي سمجهڻ کپي ت ڪيترائي اهڙا آهن جيڪي ميت جي حالت ۾ هوندي 
زنده آهن ۽ وري ڪيترائي اهڙا آهن جيڪي زنده هئڻ جي حالت ۾ مئل آهن ۽ اهو 
انهيءَ ڪري آهي جو دنياوي نجات (يعني دنيا جي ڏکن ڏاکڙن کان ڇوٽڌڪارو) بدني 
موت ۾ آهي ۽ آخرت کان نجات روح جي موت ۾ آهي. ان جو مثال ڪپڙي جي موت 
وانگر آهي. ڇوت روح جي روحيت جي اعتبا ر کان ٻاهر نڪري وڃڻ سان اهو مطلق نور 
بنجي پوي ٿو ۽ صوفين سڳورن سان ائين ٿئي ٿو. تنهن ڪري صوفي لاءِ هن بدني 
خاد پر دیا ج سین پو لفن کان جات کاھی انه کری تیا جن 
مصيبتون هنن (يا نبين) لاءِ وڌيڪ سخت هجن ٿيون. پر هو آخرت جي تنگيءَ کان روح 
جي موت ڪري ڇٽل آهن. پر صوفين کان سواءِ ٻين لاءِ ٻنهي هنڌن تي عذاب هجي ٿو. 
ڇاڪاڻ ت اهي ٻنهي هنڌ زنده هجن ٿا. بلڪ هنن لاءِ آخرت ۾ دنيا جي عذاب کان 
وڌيڪ شديد عذاب آهي. اهو هن ڪري جو هن دنيا ر کين پنهنجي محبوب شيء مليل 
هئي. جيڪا سندن دنياوي مقصد لاءِ هئي پر آخر ۾ اهي ٻئي چٽ ٿي ويا. دنيا جون 
لذتون هن ڪري چٽ ٿي وين جو انهن جا ذريعا يعني حواس ختم ٿي وين ۽ آخرت جون 
لذتون هن ريت هتان هليون وين جو سندن روج اعتباري حالتن سان مشغول ٿي ويا ۽ ان 
جي نتيجي ۾ سندن روحن آڏو حجاب اچي ويو. جنهن ڪري جيئرو سدائين لاءِ مردى ۽ 
مردو ابدي طور جيئرو بنجي پوي ٿو. سو پاڪ آهي اها ذات جنهن پنهنجي لطف کي قهر 
۾ لڪايو آهي. ۽ قهر کي وري لطف ۾ لڪايو اٿس. جنهن زندگي ۽ موت کي پيدا 
ڪيو. يعني عدم ۽ وجود کي ت جين اوهان کي آزمائي ت توهان مان ڪير ٿو چڱا ڪر 
ڪري. اهو لڪائڻ بالڪل عقل جي تقاضا موجب آهي. 

هن ايتري ساري ڊیگھ جو مقصد هي آهي ت مبداءَ ۽ معاد اهي اطلاقي آهن ء 
(شريعت جا). احڪام انهن ٻنهي جي وچ پر تقيدات جي صورت ۾ آهن. انهيءَ ڪري 
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جيڪڏهن تون اطلاق کي پهچي وئين ت ڄڻ نجات ماٿيئي. ڇاڪاڻ ت اهو ثابت ٿيل 
آهي تر سڀ مقيد دير مدار ضرور اطلاق کي پهچن ٿا. جين قول خداوندي آهي: ”ألا الى 
الله تصير الامور“ .)٥۳:٤۲(‏ معني : اسرد او شت مایاملا اه 5ا تھی مت کان کا 
معلوم ٿيو تر جيڪي ڪافرن جي نجات جا قائل آهن (جهڙوڪ شيخ ابن عربي) وٽ ب 
هڪ سبب آهي. پر اسين چئون ٿا ت جڏهن ڪافر ڪفر جي تقيد کان مطلق ٿئي ٿو ت اهو 
ڪافر نٿو رهي بلڪ اهو نور بنجي پوي ٿو. انهيءَ ڪري هو جنت ۾ مومن بنجي داخل 
ٿيندو. اهڙين آيتن جو مطلب هي آهي ت ڪافر تي جنت حرام آهي ۽ اهو هميش لاءِ دوزخ 
۾ رهندو جيستائين هو ڪافر آهي. هاڻٿي سوال هي ٿو پيدا ٿئي ت ڇا ڪفر جي حالت ۾ 
موت کان پوءِ ڪفر کان نجات ٿي سگهي ٿي؟ اهي ”متشابهات (5اډا منجهیل مامرا) 
اهن ۽ الله ۽ سندس رسول تي ڇڏيل اهن. 

وري جيڪڏهن تون پڇين ت هن سنڌي بيت جي معنيٰ مفهوم جهڙي ڪا ڳالهھ 
برک اهل علم منجهان جيڪي ظاهري ۽ باطني علوم جا جامع آهن. ڪنهن ان جي 
تائيد پړ ڪئي آهي؟ ان جو جواب آهي ت ھائ اهڙن مڙني بزرگن ائين چيو آهي. 

امام رال احياء العلوم . شيخ ابن عربي٤َ‏ ”اسراءَ" پر ۽ حضرت مجدد الف 
ثانيءَ ”مبداء ۽ معاد“ پر اها تصريح ڪئي آهي ت ڪائنات جو صانع ائين آهي جيئن 
بدن مړ روح جيڪو ن ان پر اندر آهي ۽ نہ ٻاهن ن ان سان ڳنڍيل آهي ن جدا. بلڪ 
ڪائنات هن سان ئي قائم آهي [43). جيئن بدن جو قيام روح سان آهي. اهل معرفت 
روح ڪلي جي وضاحت ڪندي چون ٿا ت اهو وجود مطلق آهي ۽ ان مان مراد اهڙي سيءِ 


(جامي) تڏهن ت صراحت ڪندي چيو آهي ت روح هڪ لحاظ سان بدن جو عين آهي ۽ 
هڪ لحاظ سان ان جو غير آهي. جهڙئٰءَ ريت ڪائنات جو صانع (هڪ لحاظ سان ان 
سان گڏ ۽ هڪ لحاظ سان ان کان ڌار) آهي. حاصل مطلب ت هو چون ٿا ت صانع خود 
(ڪلي) روح آهي ۽ عالم (ڪلي) بدن آهي پر اهڙيءَ طرح جو ان پر ن ڪو حلول (ان ۾ 
داخل ٿيل) آهي نڪو اتحاد (ان سان گڏ آهي). نڪو قرب نڪو بعد (ان کان ٻاهر آهي) 
نڪو فصل آهي نڪو وصل آهي. بلڪ هي عالم پنهنجي شان (قيد). حيشثيت ۽ سندس 
فعل هئڻ واري وصف سان ائين آهي. جيئن ڪپھ لاء ڪپڙوهمُڻ. ن ت اها ذات واحد 
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اھا ندم لاعن کزي کا اکن جر سند ن لرن م کر غا اک اک 
ڪري جيڪو ”هم اوست“ جو قائل آهي ت اهو ب انهيءَ لحاظ سان قائل آهي (ڪلي 
روح ۽ عالم مبداء و معاد ۾ هڪڙي ئي حقيقت آهن) تر پوءِ سمجهڻ گهرجي ۽ اجائي 
تهمت نہ هجي. هاتي جيڪڏهن تون سوال ڪرين ت ان لحاظ کان جيڪڏهن مٿئين 
مشائخن جي عبارتن تي نظر ڪبي ت پذري يا آڻ پڌري نموني وحدت الوجود يعني 
مڙني شين جي موجود جي وحدت صاف نظر اچي ٿي. آء ان جي جواب ر چوندس. شيخ 
سعدي پنهنجي ديوان ر چئي ٿو. 


نظر اوردم بردم. ڪ وجود بتو ماند 
هم اسمند. و تو جسمي. هم جسمند تو جاني 
نيٰ: جڏهن نگاھ کڻي ڏئر ت معلوم ٿيو ت فقط وجود تنهنجو ئي آهي. ٻيا 
سپ نالا آهن. تون جسم آهين. يا وري ٻيا سڀ جسم آهن تون جان آهين. شيخ فريد 
الدين عطار ”منطق الطير" ۾ وري هين چيو آهي: 
خا کا واو و اا و 
جمد یک حرف وو عبارت مختلف 
معني: سڀئي شيون هڪ ذات آهن, پر صفتن سان گڏ آهن. ان طرح مڙوئي هڪ 
حرف آهي. عبارت جدا جدا آهي. شيخ جامي ”سلسلة الذهب" ر چيو آهي: 
در زمان و زمين و ڪون و مڪان 
هم او بين چ اشڪار و چ نهان 
معنيٰ: زمين ۽ زمان ۾. ڪون ۽ مڪان ۾. سپ اهو ٿو نظر اچي. خواه ظاهر خواھ 
باطن. 
مولانا روميءَ پنهنجي مفنويءَ ر شيخ ابن عرټِيءَ کان نقل ڪندي وري هينئن 


چيو آهي: 
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گفت المعني ”هو الله" شيخ دين }144 
بحر معنی هاست رت العالمين 
ah‏ ”هو الله" جي معنيٰ شيخ (ابن عربي واھ جي) ڪئي آهي . هو جي 
ضمير جو مطلب دين ورو اشسیء) چیو ا: ان جي معنيٰ ' کين الله ئي آهي" 
جھانن جو پالٹھاں معنائن جو سمنڊ آهي. 
وڌيڪ اهو ب چيو اٿس: 
تو وجود مطلقی فاني نما 


معني : اسين عدم يا ڪين اهيون پر هستيءَ جي ڏيکاري پيا ڏيون ٿا. تون وجود 
مطلق آهين. پر فاني يا ڪين ٿو ڏسڻ ۾ اچين. 
اڃان ائين ب فرمائي ٿو: 
او مثال حان ماچون دست وها 
بسط و قبض دست از جان شد روا 


معنی: هو (الله جي ذات) ساھ وانگر آهي ۽ اسين هٿن پيرن وانگر. هٿن جو کلڻ 
۽ بند ٿيڻ ساھ جي ڪري ئي آهي. 

اهڙيءَ طرح ٻيا ب ڪيترائي بيت چيا اٿس. جن جو مطلب آهي ت سڀ ڪنهن 
جسم پر ذات ب آهي ت صفات ب آهي. جن مان ڪي ڏسي سگهجن ٿا ت ڪي نٿا ڏسي 
سگهجن ۽ ان پر جنت (ذات) ۽ دوزخ (جسم) اچي وڃن ٿا. مطلب ت ڪنهن ب شيءَ 
ذاتي ۽ اصلي طرح يعني مطلقا ڪا خرابي ڪونهي. اهو ائين آهي جيئن نانگ جو 
زهر موت ب آهي ت زندگي ب آهي ۽ پڻ هر ذرو جيئرو ۽ ڄاڻ وارو (يعني ڪلي ۽ مطلق 
وارو) آهي. عبدالغفور لاري شرح اللمعات جي حواشيءَ ۾ چوي ٿو: جنهن پنهنجو پان 
سڃاتو ت ان ڄڻ پنهنجي رب کي سڃاتو ڇاڪاڻ ت هو پاڻ ان (رب) جي حقيقت آهي. 
امام غزالی »ا پڻ احياءِ العلوم ۾ چوي ٿو ت حبڪ شيءِ حقيقي طور وجود رکي ٿي ا 
فقط اله ج ذات آهی ی اتی سب ان جر ط9 10ر ڇو آهي. ڇاڪاڻ ت اهو سندس فعل 
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آهي. پر فعل پنهنجي ذات ر معدوم آهي ۽ ان جو اصل ۾ ڪو ڪو وجود ڪونهي. 
تنهنڪري اهو فعل ذاتي طرح معدوم آهي. ۽ غير کان سواءِ ڪو وجود نٿو رکي. هتي 
تون چئي سگهين ٿو ت فقيه حضرات وحدت الوجود جي ڳالھ ڇون ٿا ڪن. جنهن ڪري 
هن مسئلي پر اختلاف ٿو ٿي پوي. ڇا اهو اختلاف لفظي آهي يا حقيقي؟ ان جو جواب 
هي آهي ت تت اهو اختلاف لفظي آهي جيڪو تحقيق کان پوءِ ختم ٿي وڃي ٿ جيئن 
مجدد الف ثاني پنهنجي رسالن ۽ مڪاتيب ۾ ان ڳالھ جي تحقيق ڪئي آهي. الله جل 
شانه اسان کي انهن مان فائدو پهچائی ٿي. وري جيڪڏهن تون پڇين ت انهن جي وڄ ۾ 
آخراعو ازعو کین در نبیري سگهین ؟ ت ان جو جواب هي آهي ت ان جي سمجهاڻي 
تمام ڊگهي ا اهي. جنهن جي هتي گنجائش ناهي. پر هتي ايترو واضح ڪجي ٿو ت مطوَل 
جو مصنف فن البيان" ر اها صراحت هيئن پيش ڪري ٿو. چوي ٿو ت تون جڏهن چوين 
ٿو تہ مان 'گل ڏو" تہ عرف عام ۾ اھا ڳالھ صحيح چئبي. جڏهن ت حقیقت پر تون گلن 
جو فقط رنگي ڏسين ٿو. ان جو جسم نٿو ڏسي سگهين. شيخ عبدالحق محدث دهلوي 
صراط جي شرح ۾ جمعي جي فضائل جي بيان پر چوي ٿو ت (انسان جو) جسم معقول 
وارن وٽ غيرمرئي يعني نظر ن ايندڙ شيء آهي. پر عرف عام ر ۽ شرع جي لحاظ سان 
(بدن ڏسي) اهو چوڻ صحيح آهي ت مان جسم کي ڏٺو. انهيءَ لحاظ سان مومنن جو 
پنهنجي رب کي جنت ۾ ڏسڻ ب عرف عام توڙي شرع طور صحيح آهي. ۽ اهي ٻيو 
ڪجھ ن ڏسندا پر اهو الله جي نور جو جلال هوندو. 

e‏ الف ثانيءَ جي راء آهي ت ت هي سمورو عالم اعراض جو مجموعو آهي. اهو 
سندس مذهب ۽ كانس علاوه وجودين (وحده الوجودي صوفين) جو ب اهوئي مذهب 
آهي. معتزلن مان وري نظام ۽ شيخ ماتريديءَ جو پڻ ان طرف لاڙو آهي. اهڙي پڌرائي 

اتبصره" ر ملي ٿي. پر وجودي حضرات چون ٿا ت عالم ذات سان قائر هي پو تښد 
علي الرحمه عالم جي (خارج ۾ موجود) صفات سان قائر هجڻ جو قائل آهي. نظام 
صفات کي عين قرار ڏئي ٿو. حضرت مجدد عليه الرحمه جو چوڻ آهي ت اها ڳالھ 
عارف ڪامل کان سواءِ ٻين ۽ ٻين سمورين شين بابت آهي. ان تي سڀني جو اتفاق 
آهي ت عارف ڪامل ٴ عرض" ناهي. ان صورت ر حڏهن توکي اھا خبر پځي ت پوءِ اتان 
توکي اهو معلوم ٿي ويو ت مخسوسات (ڏهن حواسن ۾ ايندڙ) غير الله آهن. اها راءِ 
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اهل ظاهر توڙي اهل باطن ۽ وجودي توڙي شهودي سڀني حضرات جي آهي. پر 
محسوسات الله جي ذات کان پر ي ناهن. ڇاڪاڻ ت هو ان سان ئي قائم آهن. جين ان 
تي ٻنهي ڌرين جو اتفاق آهي. اھا جال ضر یا آهي: 

ان ريت اهل ظاهر پڻ مڃن ٿا ت هر شيء هن سان قائم آهي ۽ وجودي حضرات 
جي انهيءَ قول جو پڻ اهوئي مطلب آهي. جڏهن هو چون ٿا ت ”هم اوست" يعني سڀ 
هو پاڻ آهي. يعني سڀ ڪجھ سندس اکر تیآ کج ری ا ا اد 
جو فعل آهي يا هن جي ڪري قائم آهي. مطلب ت سمورين شين جي ڏانهس نسبت 
ظهور جي اعتبار کان آهي وجود جي اعتبار کان ن آهي. يعني سڀ ان جو ظهور آهي ۽ 
غير جو ظهور ڪونهي. انهيءَ ڪري هي سمورو عالم سندس مظهر آهي. جنهن تي 
ٻنهي ڌرين جو اتفاق آهي ۽ ان پر ڪو تڪرار ڪونهي. پر پوءِ انهن مان ڪي چون ٿا ت 
مظهر خود ظاهر جو عين آهي. جيئن اڪثر مشائخ چون ٿا. پر وري انهن مان ڪي چون 
ٿا تر مظهر سندس غير آهي ۽ اها راء مجدد الف ثانيءَ جي آهي. بهرحال حق سچ اهو 
آهي ت ٻئي ڳالهيون شريعت توڙي حقيقت جي نظر سان صحيح ۽ برصواب آهن. پر 
جيئن ت مجدد عليه الرحمه نبوت جو وارٹ هى جيڪا شريعت جي پاسي کي ترجيح 
ڏئي ٿي. جنهن ڪري پاڻ ”غيريت" کي سرسي ڏني اٿس. ڇاڪاڻ ت شريعت غير ۽ 
غيريت تي مبني آهي. ورن مولانا روميءَ چيو آهي: 


(جڏهن بي رنگي رنگ جي قيڏ ۾ اچي وئي ت موسيٰ ۽ فرعون ر جنگ ٿي وئي. 
پر جڏهن تون ان بي رنگيءَ کي رسندين جيڪا تو وٽ اصل ۾ هئي ت موسي ۽ فرعون 
پاڻ ۾ صلح پر آهن). 

يعني: حقيقت ر (مبداء توڙي معاد ۾) ڪثرت آهي ئي ڪان. ان ڪري (حقيقت 
جي ڏ اڪن تي چڙهڻ کان پوءِ) حاڪر ۽ محڪوم عليه جو تصورنٿو رهي سگهي. 
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هي ڪٿي نظر نقل جي ڪٿي ٿين ڪام 
ڪٿي فوج فڪر جي. ڪٿي ماٺ مقام 
ڪٿي مس چون مام. ڪتي ڪڇڻ پذرو 


نثري ترجمو: اهي عارف (حالتن جي تقاضا موجب) ڪڏهن پنهنجي 
نظر فقط نقلی علوم (تفسیں حدیث. فق وغیره) تائین محدود رکن ٿا ت 
ڪڏهن وري هو علر ڪلام جو سهارو وٺن ٿا ڪڏهن فڪر ۾ غرق آهن ت 
ڪڏهن وري ماٺ جي مقام ۾ هليا ٿا وڃن. ڪنهن مرحلي تي هو مشڪل 
سان ڪا راز جي ڳالھ ڪن ٿا تر ڪڏهن وري بالڪل پڌرو سڀ ڪجه چئي 
ڏين ٿا. 

هيء ذڪر انهيءَ عارف داناءِ جو آهي ت جڏهن هو گفتگو ڪري ٿو ت انهيءَ فن جي 
مناسب نموني اختيار ڪري ٿو ۽ ٻي ڪا ب اجائي ڳاله ان سان نشو وچڙائي. بلڪ اهڙي 
صاف انداز سان ڳالهائي ٿو. انهيءَ فرق سبب عارفن ۾ فرق ٿين ٿا. اهو فرق آهي. 
صاف عبارتون ۽ ليک اڻڻ جي ۾ ڪا واڌوڳالھ وڌائي ۽ اجائي ڊيگھ ن هجي. اهوئي 
سبب آهي جو جڏهن اهڙو عارف پنهنجي زبان سان (الله کان سنئون سڌو) نقلي واردات 
بيان ڪر ي ٿو ت پاڻ کي انهيءَ ڏئل ٻڌل تائين محدود رکي ٿو جنهن جو اثر هن پاڻ 
محسوس ڪيو آهي. پر جڏهن هو عقليات بابت پنهنجي زبان چوري ٿو ت منطق جي 
قاعدن تي ٻڌل سوچ ۽ فڪ ر کي ڪر آڻي ٿو ۽ ٻي ڌرکي جواب ڏيڻ واسطي اهي دليل 
ڪر آڻي ٿو جن تي سندس مخالف جو اعتقاد هوندو آهي. پاڻ ڀلي انهن تي اعتقاد ن 
رکندو هجي. جڏهن هو حقيقت بابت زبان کولي ٿو ت هميش حق سان گڏ هلي ٿو. جتي ب 
کيس حق وئي وڃي. انهيءَ هنڌ هواڪنهن خاص مذهب جو خيال نٿو رکي ۽ ن وري ان 
ڏس ر ڪنهن دوست يا پاڙيسريءَ کي خيال پر آڻي ٿو. ”فمن شاء فليؤمن و من شاء 
فليکفر (۱۸: ۲۹) معني: ”جنهن کي وڻي ت ايمان آڻي ۽ جنهن کي وڻي انڪار 
ڪري". اتي هن جي زبان سچ ۽ انصاف جي زبان ٿي پوي ٿي جيڪا هر وقت حق ڏانهن 
مائل رهي تي جتي ب اهو هجي. پر جڏهن اهل انوار(اشراقین) جي زبان پر ڳالهائي ٿو 
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ت اهي اصطلاح ڪرم آڻي ٿو جيڪي الاهي اسرارن جا ڄاڻندڙ انهن رازن کي بيان ڪرڻ 
وقت ڪندا آهن جنهن جو خاص علم سندن اندر ۾ هوندو آهي. اهو علم ان ڪري 
حڪمت الاهي جي پيرويءَ پر سندن دلين ۾ لڪل هوندو آهي. ڇاڪاڻ ت الله تعاليٰ اهو 
علم پنهنجن ڪن خاص ٻانهن تي ظاهر ڪندو آهي پر عام ماڻهن کان ان کي اوٽ ۾ 
رکندو آهي. 

انهيءَ ڪري عارفن لاءِ لازم ٿيو پوي ت اهي ان علم کي اهڙن انسانن ۾ پکيڙن 
جيڪي الاآهي قربت جا لائق آهن ۽ ٻين کان ان کي لڪائين. ان ريت هو اهو علم اهڙن 
اصطلاحن ۽ لفظن سان کين پهچائيندا آهن جيڪي منجهن هلندڙ آهن. ۽ هو مٿن اها 
ڳالھ روشن ڪندا آهن ت اهو علم انهن کي ئي سونهي ٿو جيڪي دلئون پاڪ. ڏاها ۽ 
پلارا انسان آهن. جن کي هو (اللّه جي تقرب واري) رستي جي مڙني منزلن کان واقف ۽ 
انهن طالبن ر رب العالمين طرف حج اڪبر جي منادي ڪندا آهن. اهڙي مرحلي تي 
جنهن جي روح ۾ پنهنجي اصلي وطن جو اشتياق پيدا ٿئي ٿو ۽ اهو سڏڻ واري 
(عارف) جي سڏ تي جيءَ چوي ٿو ت هو اهڙن هدايت يافت سالڪن مان ٿي پوي ٿو جن 
جا ڪيترائي درجا ۽ قسم اهن ۽ انهن مان ٿي پوي ٿو جيڪي پيرين پنڌ هلي توڙي 
سوارين تي چڙهي واصل بنجي چڪا آهن. انهيءَ وصول واري حالت ۾ ب سندن ڪيسي 
ٿولا آهن. ليڪن جيڪو حال سان مشغول ٿي ٿو پوي ت هو ماٺ ۾ بالڪل ڀت وانگر 
بنجي پوي ٿو ڄڻ گونگو آهي ۽ اهو سڀ نتيجو وقت ۽ حال جي ان عارف جي اطاعت 
جو آهي سندن اهڙي هلت تي سواءِ انهن ماڻهن جي جيڪي اڳيئي گمراھ ۽ چٽ آهن. 
ٻيو ڪوب اعتراض ڪون ٿو ڪري. الله جي پناھ اهڙن اڀاڳن کان! اهل ظاهر وارن ويسلن 
(غافل) جي ڪهڙي ڳالھ ڪجي. خود انهن مان ڪي جيڪي تصوف ۽ عرفان سان 
نسبت رکندڙ چئجن ٿا. اهي چون ٿا تر مسلمانن جي صراط مستقيم ۾ هي کڏا کوٻا ۽ 
هلاڪتون ڇو ٿيون رکيون وڃن؟ 

اهو اشارو هوندو آهي شيخ ابن عربي جي ڪتابن ڏانهن جتي شيخ پنهنجي حال 
بابت ٻڌايو آهي ۽ پنهنجي مقام بابت ڄاڻ ڏني آهي. پر ويچاري (اعتراض ڪرڻ 
واري) کي اها خبر ئي ناهۍ ت هر علم لاءِ ان جا پنهنجا ماڻهو هوندا آهن. جين الله 
تعاليٰ باھ جي تخليق کي هن ڪري ن روڪيو آهي جو انهيءَ سان نيڪ انسانن جا 
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ڪپڙا پڻ سڙي سگهن ٿا. ساڳيءَ طرح الله سبحان و تعاليٰ درياءَ ۽ سمنڊ پيدا ڪرڻ کي ب 
هن ڪري ن روڪي ڇڏيو آهي جو منجهس ننڊا توڙي وڏا ٻڏي سگهن ٿا. بلڪ الله 
تعاليٰ قرآن نازل ڪيو ۽ ان ر ب متشابهات ۽ محڪمات رکي ڇڏيا آهن. جڏهن ت ڪن 
متشابهات سان ڪي گمراھ ب ٿيا آهن پر قرآن پر متشابهات کي انهن لاءِ لاٿو اٿس 
جيڪي ان جا اهل اهن باقي ٻين کان انهن کي لڪائي ڇڏيو اٿس. ڇاڪاڻ ت اهڙن ۾ 
ڪا چڱائي يا ڀلائي ڪان ڏٺائين تنهن ڪري انهن کي اهي ن ٻڌرايائين. ڪي وري 
چون ٿا تر اهڙي ڪلام مان ڪوب فائدو نٿو وٺي سگهي. حالانڪ هو ڏسي ٿو ۽ هن کي 
خبر آهي ت اهڙو چوندڙ جنهن جو بنياد مضبوط ناهي. ان جون ڳالهيون منڊِ کان ڪا 
حيشثيت ئي ن ٿيون رکن. جڏهن ت اهڙي آخري حد تي پهچندڙ جي ڳالھ کي سمجهڻ لاءِ 
اهو شرط آهي. انهيءَ ڪري سڀئي عارف بصیرت ۽ تحقیق کان سواءِ ڪا ڳالھہ نتا 
ڪن. انهن مان ڪن کي خواب جي حالت ر واضح حڪم ملن ٿا ت ڪن کي وري ڪين 
قسمن جي ڪشف ۽ الهام وسيلي خبر ملي ٿي ڪن لاءِ وري اها ڳالھ ثابت ٿي چڪي 
آهي ت هو انهن منجهان آهن. جن کان الله تعاليٰ اهو ميثاق وارو عهد ورتو آهي ت کين 
جيڪو علم مليو آهي اهو سندس ٻانهن کي سيکاريندا جيئن اهي بندا الله جو قرب 
ماڻي سگهن. ڪن تي وري اها ڳالھ اوائکي ٿي آهي ت اها شيء نيڪي ۽ تقويٰ بابت 
هڪ ٻئي سان تعاون. هڪ ٻئي کي حق جي نصيحت ڪرڻ ۽ نادانن جي رنجائيندڙ 
ڳالهين تي صبر جو سپ کان وڏو ذريعو آهي. ان جا ٻيا ب ڪئين عمدا ڪارڻ ۽ اعليٰ 
مقصد آهن. 

بهرحال هر قسم جو نفعو رسائڻ الله تعال جي هٿ وس آهي هو جنهن کي گهري 
نفعو ڏئي ٿو ۽ جنهن کي گهري ان کان پري ڪري ٿو ڇڏي. ان ڪري الله تعاليٰ فرمايو 
آهي ت چئي ڇڏ ت مون کي ڪنهن/ جو وڪيل يا ذميوار ن بنايو ويو آهي ۽ اهو حڪم 
گهڻي ڀاڱي عوام بابت آهي. خواص (خاص ماڻهن) بابت ناهي. خاص (خليلن) بابت 
حڪر هي آهي ت الله تعاليٰ انهن کي اها نصيحت ٻڌرائي ٿو ۽ انهيءَ رستي تي اڳتي 
وڌڻ ۾ سندن مدد ڪري ٿو ۽ مٿن هر ڳاله کولي ٿو. تنهن ڪري سالڪن منجهان اڪثر 
اهو اعتقاد رکي ويهن ٿا ت سندن عروج جي آخري ڇيڙو پهرين آسمان تائين يا ان کان پوءِ 
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ڪرسيءَ جي مقام تائين آهي يا ان کان پوءِ (وڌ ۾ وڌ) ڪن ٻين مقامات تائين. سي 
اهو خيال ڪري ويهن ٿا ت ان کان اڳتي ڪو مقام نٿو بچي جنهن جي ذوق (پسڻ) جو 
هو مزو وٺن. تڏهن سندن همت بہ جواب ڏ ئي وڃي ٿي. 

اهڙيءَ صورت ر عارف ڪامل لاءِ لازم آهي نہ ھو انهيءَ روحاني سفر جي منزلن 
جي چٽائي ڪري ۽ انساني لطيفن جي معراج جي آخر تائين پهچي ڏيکاري يعني ”سير 
الي الله" کي توڙ رسائي. 

مطلب ت جڏهن ٻانهي کي انهيءَ ريت ان عالم جي اسرارن ۾ نيو وڃي ۽ کيس 
ملاالاعليٰ جي قرب وارن مڙني خزانن مان هڙ حاصل ٿئي ٿو تڏهن هو هڪ مڪمل 
ٻانهو بنجي پوي ٿو. جيڪو هر لحاظ کان مطمئن آهي. فرمانبردار آهي ۽ پاڻ کي فقط 
الله واسطي يڪسو سمجهي ڈ ٿو. الله کيس پنهنجي لاءِ چونڊي وٺي ٿو ۽ کيس نهايت اهڙو 
شرف وارو ڪري ڇڏي ٿى جو پوءِ جڏهن هو نماز پڙهي ٿو ت هي سمورو جهان ان سان 
گڏجي نماز پڙهي ٿو ۽ جڏهن هو خيال ڪري ٿو يا گهري ٿو ت عالم ارواح جي حقيقتن 
کي ڏسي ۽ ان جو مڪاشفو ڪري ت پنهنجي وجود ۾ عالم ارواح جي روحاني بلنديءَ 
کي چمڪاٽ ڪندي ڏسي ٿو. جيڪو سندس روح جي حقيقت وانگر هجي ٿو. کيس 
محسوس ٿئي ٿو تہ وجوب جون چاٻيون وٽس آهن ۽ پنهنجي ذات جي آئيني ۾ هو 
شهود حاصل ڪري ٿو. بهرحال هي سڀ ڪجھ ”سير الي الله“ جو نتيجو آهي جنهن کي 
روحاني معراج م تا لرپ 5 ووی رآعن اون شر عي آم و دان وا سموري 
ظاهري توڙي باطني وجود جو هڪ آئينو بنجي پوي ٿو. ڇوت اصل پر هن کي ملالا علي 
وٽان هر قسم جا وڏا مرتبا مليل هوندا آهن ۽ تڏهن هو ڌرتي تي خليفي يا نائب جي 
رتبي تي فائزٿي پوندو آهي. ان کان پڙءِ اهو سير آهي جنهن کي ”سير في الله“ (الله جي 
اسماءِ ۽ صفات وارو سير) چئجي ٿو. جنهن جي ڪڏهن ب ڪا انتها نٿي ٿئي. ڇوت 
تجليءَ جا مرتبا اڻ کٽ آهن. اتي عارف جي مٿان لازم ٿيو پوي ت ٻين سالڪن کي هن 
رستي جي منزلن ۽ مقامات کان واقف ڪري. اهو هن ڪري ت جيئن سالڪ شروع ۾ يا 
ڪٿي واٽ تي ٽٿڪجي بيهي ن رهي يا اڌ ر ڇڏي هليو ن وڃي 

هيءَ ڳالھ ”حقيقت“ جي باب ۾ ثابت (ٿيچڪي آهي ت شوق مان اڏامڻ وارو 
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شخص (سنت جو عالم) پنهنجي معرفت جي اخري حد تائين اڏامندو رهي ٿو تانجو 
سندس همت جو پکي ٽٿڪجي ڪري ٿو پوي ۽ اهڙن سنت وارن (عالمن) کي پيش ايندڙ 
ڪيفيتون ختم ٿي ٿيون وڃن. اهوئي سبب آهي جو جيڪڏهن هو (پنهنجي) ذات 
بابت ڄاتي وٺن ها ت اها (علم واري) صفت ترڪ ڪري ڇڏن ها! 


جيڪي پسج پاڻ. جيڪي وسھہ پسئين 
نهان اپري کڳاڻ. الر ڪهن ڪفن جي 


نثري ترجمو: توکي کپي تر جيڪي ڪجه پاڻ ڏسي سگهين ٿو اهو ڏس 
يا جيڪي ٻين ڏٺو آهي. ان تي يقين ڪر. انهن ٻنهي کان جيڪي پري آهن. 
انهن بابت عالم سڳورا ڪفر جي راءِ رکن ٿا. 

هتي اشارو آهي اهڙ ي مومن ڏانهن جنهن کي عقل (اجتهاد) مان بهرو مليل آهي 
جنهن جي اثر هيٺ پاڻيهي شين جي چڱائي ۽ برائي ر نکيڙ ڪري ٿو ۽ اهو علم 
آهي. يا وري نبين ۽ عالمن جي تصديق هيٺ ائين ڪري ٿو. جنهن کي ايمان ڪونجي 
ٿو. جين الله تعالى جو ارشاد آهي: ”يرفع الله الذين آمنوا منكم والذين اوتوا العلم 
درجات“ .)۱۱:٥۸(‏ معني: ”الله تعاليٰ توهان مان انهن جا درجا بلند ڪري ٿو جن 
ايمان اندو ۽ جن کي علم سان نوازيو ويو". انهيءَ ڪري جيڪو انهن ٻنهي درجن 
(پنهنجي عقل يا نبين جي تصديق) کان وانجهيل آهي اهو عارفن ۽ عالمن جي اتفاق 
موجب ڪافر آهي. ڇوت شرع جي لحاظ کان ڪافر اهو آهي جيڪو ٻوڙى گونگو ۽ انڌو 
آهي ۽ جيڪو شين بابت سندن حال جي لحاظ کان احڪام نٿو ڄاڻي ۽ ن وري عالمن ۽ 
نبين جي ٻڌايل ڄاڻ تي ڀروسو ٿو ڪري. اهو انهيءَ تعريف هيٺ اچي ٿو. اهو ان ڪري 
ب ت جيڪڏهن سندس عقل ٻڌندڙ ۽ ڏسندڙ وائسندڙ هجي ها ت جيڪي کيس ڏسڻ ۽ 
ٻڌڻ گهربو هو سو ڏسي ۽ ٻڌي سگهي ها. ڇاڪاڻ/ت عقل کي ب ت پنج حواس آهن 
(ٻڌڻ. ڏسڻ. سنگهڻ. چکڻ. دل ۾ محسوس ڪرڻ) فقيهن جي هن قول جي اهائي رمز 
آهي جو چيو اٿن ت ايمان جو شرط هي آهي ت ماڻهو (پنهنجي عقل ۽ قلب سان) حرام 
کي حرام طور ۽ حلال کي حلا ل طور سڃاڻي ۽ سمجهي. هن مان توکي خبر پئي ت مقلد 
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ب مومن ليکجي ٿو جيتوڻيڪ ضعيف ايمان وارو آهي. 

انهيءَ ڪري سندس ايمان بابت اختلاف آهي. پر اڪثر (عالمر) سندس گتاهگار 
هوندي ان کي صحيح سمجهن ٿا. توکي کپي ت پنهنجي دماغ کي صاف پاڪ رک ۽ ان 
کي پيل پردن کان آجو ڪر ۽ اهو قول ٻڌ ت هر شيءِ پنهنجي ”حال“ واري زبان سان چوي 
ٿي ت منهنجي متعلق (شريعت جو) حڪر هي آهي. انهن مان ڪا چوي ٿي ت آءِ حرام 
آهيان. ڪا چوي ٿي ت آءِ حلال آهيان ۽ ڪا وري چوي ٿي ت آءِ مڪروه آهيان. ”حال" 
مان منهنجو مطلب حڪر سان ٺهڪندڙ وصف آهي. جيئن حرام شيءِ کي نقصان 
ڏيندڙ ۽ حلال شيءِ کي نفعو ڏيندڙ چوڻ. وري هر ڪا شيءِ چوي ٿي ت منهنجو وجود 
انهيءَ ذات قديم سان سلهاڙيل ۽ ان جي ڪري ئي آهي جيڪا واجب الوجود آهي ۽ ان 
کي ”حالي ميثاق“ چئجي ٿو. غزالي احياءِ علوم الدين ۾ چوي ٿو ت جنهن شخص کي 
پنهنجي اندر ر اها ڪيفيت محسوس ٿئي (ان جو ادراڪ ٿئيس) ت ايمان وارو آهي ۽ 
جنهن کي اندر پر اها ڪيفيت نصيب ن ٿي ت اهو ڪافر آهي. بهرحال انهيءَ ادراڪ ن 
ڪرڻ تي انسان جو پڇاتو يعني محاسبو ڪيو ويندو. ڇوت کيس ان ادراڪ جو اوزار ڏنو 
ویو ان اهو اهن عل جنهن سان کيس ٻين ساھ وارن جي مقابلي ۾ نوازيو ويو 
آهي. ٻيا ساھ وارا شاهدي ڏين ٿا پر انهن کي پنهنجي شاهدي ڏيڻ جو انسان وانگر 
ادراڪ تاهي. انهيءَ شاهديءَ ڏانهن حضرت موسي علي 0 هينئن چئي اشارو 
کیو: ”قال ربنا الذی اعطی کل شىء خلقه“ .)٥۰:۲۰(‏ معنيئ: ”اسان جو رب اهو 
آهي جنهن هر شيءِ کي خلقت عطا ڪئي". هتي ”خلقت" E‏ 
ڌار) ”مخصوص صورت“ آهي. ڇاڪاڻ ت مخصوص وجود. مطلق وجود تي شاهد آهي. 
اهو هن ڪري جو ”خصوصيت“ هڪ اهڙ ي وصف آهي جو ضروري آهي ت ان جي ڪا 
خلقيندڙ ذات هجي. هتي تون چئيئ سگهين ٿو ت اسان کي ڪاف مومن ۽ عالمر هئڻ 

جي اصل معني بابت خبر ئجي وٿي ۽ هي ب اھ ماڻهن ۾ سڀ کان وڌيڪ مضبوط 
او فی ارا اهي آهن جيڪي عقل پر سپ کان سرس آهن. تنهن ڪري تون 
اسان کي عقل جي معي ۽ ا اا ان جي جواب ۾ آء چوندس ت 
طبعي روشني يا فطري شيء يعني سڀاويڪ آهي جيڪو انسان جي جوهر يعني سندس 
روح ۾ آهي ۽ وري روح ڇا آهي؟ E‏ ي. اهو هينئن ت جڏهن 
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انسان جي ”وجود مطلق"“ (اصلي وجود) کي بالڪل صحيح سنوت ۾ ڪيو ويو 
منجهس لطافت پيدا ڪئي وئي ۽ اعتدال جي وصف سان سي سينگاري کيس ٻي سڀ 
مخلوقات جي مقابلي ۾ ڪامل ۽ مڪمل ڪيو ويو. تڏهن مٿس الاهي روح جي 
عڪس اولڙي جو چمڪاٽ ٿيو. اهو الآهي روح ن هن عالم پر داخل آهي ۽ ن ان کان 
ٻاهر آهي. انهيءَ (الاهي روح) هن ڪائنات کي پنهنجي نور سان روشن ڪيو ۽ پوءِ هر 
مظهر (شيءِ) ر ان جي صفائي سٿرائي ۽ اعتدال آهر نروار ٿيو. اهو پنهنجي ذات ۾ 
واحد ۽ يڪتا (وجود مطلق) اهي پر (خلقت ۾) آثار ۽ صفات جي لحاظ سان ڪثرت 
جو ڏيک ڏئي ٿو. انهيءَ (وجود مطلق) کي صوفين ”عقل ڪل“ ”روح ڪلي“ ”قلم 
اف شین کدی ی راتلی ورین اول چ اناد ارتا ر خا 
ٿيل روح جو نالو ڏنو آهي. اهو اتب ی ی ا ا ی 
سج جي مشابھ معلوم ٿيندي آهي. ڇاڪاڻ ت شيشو پوري طرح صاف شفاف ۽ 
چمڪندڙ هوندو آهي. ساڳيءَ طرح انساني عقل پڻ روح ڪلي جو اهڙو عڪس اولڙو 
آهي جنهن جو دارومدا ر انساني جوهر جي پوري لطافت تي آهي. انهيءَ ڪري آيو آهي 

ت ”خلق الله آدم على صورته" معني. ال عالق ادر کی بجی وا ی )رت 
تي پيدا ڪيو". آدم حقيقت ۾ عڪس اولڙو آهي. صوفين جي انهيءَ قول جو اهوئي 
لای ای رد ا ت مخلوق جا عقل جزئي آهي ۽ روح ڪلي صرف ڪل 
آهي. يعني اهو (عقل جزئي) اهڙي شيءَ (وجود مطلق) کان وجود ۾ آيو آهي. جيڪو 
عقل ڪلي سان مشابهت رکي ٿو. جيڪو ان وقت انساني جوهر پر ڏسجي ٿو جڏهن هو 
صاف شفاف هئڻ واري ڪيفيت ماڻي ٿو. اهو ئي سبب آهي جو اهو (جزئي عقل) ان 
ڪلي عقل کان اد ٿين جدا ٿيو آهي جيئن ڪنهن شيءِ جو ڪو حصو | ن کان الڳ ٿيندو 
آهي. بهرحال انساني عقل ائین حادث اهي جين سندس بدن. اهو قدیمر جحو نہ عین 
آهي. نڪي ان جو جز آهي. پر اهو٫قڏيم‏ سان مشابهت رکي ٿو. جڏهن اهو صفائڻي ۾ 
ڪماليت تي پهتل هجي. ڇوت اهو ان جي صورت تي ٺهيل آهي. تنهن ڪري جنهن ان 
کي سڃاڻي ورتو. ت ان ڄڻ پنهنجي رب کي سڃاڻي ورتو. يعني من عرف نفسه فقد 
عرف ربه. پر اهو عڪس پڻ ن بدن پر اندر آهي. ۽ ن ان کان ٻاهي ن ڳنڍيل آهي ر 
الڳ. جيئن اصل (روح الاهي) جي عالم سان نسبت آهي. علم يا معرفت انهيء 
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طبعي نور جي صفت ۽ فعل آهي. وري انهيءَ طبعي نور جو ڪرم انهيءَ قوت (بصر) 
وانگر آهي جيڪا اک جي جوهر ۾ ٿئي ٿي. اهو علم يا معرفت اکين سان ڏسڻ وانگر 
آهي جنهن پر ويجهي ۽ پري جو سوال ناهي. 

هتي سپ دليل سج جي روشني وانگر آهن. جيئن سڀ ڪجه نظر اچي ۽ ”عقل" 
جو لفظ (نالو) هن طبعي نور لاءِ حقيقت طور آهي. ۽ ٻين لاءِ مجازي طور ڪتب 
آڻجي ٿو. اهوئي سبب آهي جو عقل جو لفظ ضروري علم ۽ تجربي سان ماڻيل علم 
لاءِ ب ڪتب اڻجي ٿو ۽ علم تي عمل ڪرڻ لاء پڻ ڳالهائجي ٿو. انهيءَ ڪري جيڪو 
(عملي زندگي جي) تجربن مان نٿو گذري ۽ عملي طور ڪم نٿو ڪري ڏيکاري. بلڪ 
ناتجربيڪار رهي ٿو يا جيڪي ڄاڻي ٿو ان تي عمل نٿو ڪري ت ان لاءِ چوندا آهن ت 
کيس عقل آهي ئي ڪون. 

ھتان توکي معلوم ٿيو ت عقل اها طبعي روشني آهي. جيڪا سڀني علومن جو 
بڻ بغياد اهي. بلڪ اهو سڀني علمن جي پاڙ اهي. ڇاڪاڻ ت اهو علمن جو سرچشمو ۽ 
عملن جو بنياد آهي. جو ان جو واسطو حڪمت سان آهي. انسانن پر هن طبعي روشني 
جي ڏس ر گهڻو ئي وڏو فرق ۽ ننڊ وڏائي آهي. ڪي ت سمنڊ وانگر آهن ت ڪي وري 
حقير ننڍڙين ڪولين وانگر. پر چوٽ چڙهيل نقصان ڪافرن کي ٿيڻو آهي. جيڪي ن 
پنهنجو پاڻ ٿا سڃاتن ن ور ي نيبن ۽ عالمن جي تصديق ٿا ڪن ۽ نهايت مٿانهان درجا 
نبين جا آهن. ڪي ماڻهو ان طبعي روشنيءَ جو انڪار ٿا ڪن ۽ چون ٿا ت الله تعالي جي 
هلندڙ طريقي مطابق انسان کي علم سان نوازيو ويو. آهي. گڏھ کي ن پر اها ڳاله رد 
ڪرڻ جوڳي آهي. ڇوت جيڪڏهن اهو اثر انهيءَ طبعي روشنيءَ کان سواء ممڪن هجي 
ها جيڪا خود هڪ مناسب وحود (انسان) لاءِ بنياد آهي. ت پوءِ زندگي ن هئڻ ر گڏھ 
(حيوان) ۽ جمادات برابر هجن ها. ڇاڪاڻ د گڏھ ر طبعی روشنىءَ کان سواء (فقط) 
حرڪت ب ت حسب عادت (فطرت) االله تعاليٰ پيا آڪئي آهي. ۽ صحيح ڳالهھ اها اهي 
ت (عقل واري قوت جو) اثر ب علم ۽ مناسب فعل يا عمل ۽ حرڪت وانگر آهن. جيڪو 
طبعي نورکان سواءِ وجود ر نٿو اچي ۽ اهوئي مبداء يا ابتدا آهي انهيءَ اثر جي جيڪو 
زندگي ۽ عقل لاءِ گهربل آهي: 

مٿي ڄاتايل طبعي روشني جو بنياد ۽ ”علم ضروري" طبعي ۽ فطري شيء آهي. 
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اهو ايتروئي پل پوي ٿو جيترو ڏيڻ وارو ڏئي ٿو ۽ اهو انسان جي وجودي جوهر جي 
ڪماليت آهر ملي ٿو. وري جوهر جو ڪمال هي آهي ت (ماڻهوءَ جا) عضوا پورا ۽ انهن 
جي سوک ۾ بناو وري کر تی کیل هبي چ اکان د غار ور کار راظن ر افدر 
هوندو آهي ۽ ان طبعي روشنيءَ کي 'قلب حقيقي ٠‏ ”انساني علوي روح" . نفس 
ناطق“ سن خفي. اخفيٰ مطلب ت کيس ڪمال ۽ جمال پر ٿيل ترقي مطابق نالا ڌنا 
وجن ٿا. . حضرت مجدد الف ثاني جو چوڻ آهي ت اهي سپ ڌار ڌار (انساني) لطائف 
آهن ۽ انهن مان هر هڪ جو پنهنجو ڌا رمقام آهي پر جيڪڏهن تون سوال اٿارين ت هن 
قول خداونديءَ جو چا مطلب آهي. ”قل الروح من امر ربی“. (۱۷: 9۸) معنی: ”تون 
چئوتہ روح. الله جي مر منجهان آهي“. 

منهنجي خيال ۾ ان جو مطلب آهي ت روح اهڙي موجودات جو نالو آهي. جيڪا 
هر قسم جي حس. ادراڪ ۽ خيال گمان ۽ مقدار ۽ طرف ۽ مڪان جي دائري کان ٻاهر 
آهي. هاتي اها ٿي روح جي تعريف ت اها اهڙي شيءِ (امر) آهي. انان جاتن ج 
پنهنجي رب سان مشابھ آهي. پر جيڪڏهن تون وري چوين ت ڀلا پوءِ ان جو ڇا مطلب 
آهي تہ روح مخلوق اهي جڏهن ت اهو عالم امر منجهان آهي؟ اء چوندس: ان جو 
مطلب آهي ت اهو حادث (خلقيل) ۽ مقدرٿيل آهي ۽ عالم امر سان منهان منهن ٿيل 
آهي. اھا ڳالھہ هینئین سان هنداء! : 


لنگهي خوءِ خيال. پوءِ پراهین ڈیھہ مړ 
ڇڏي ملڪ مثال. سهدو ٿيءَ صريح سين 
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نثري ترجمو: هن خيالي (جهان) جي عادتن مان گذري ڏورانهين ڏيھ ۾ 
داخل ٿيءٳ. هن تمثيل واري جهان کي ڇڏي حق سان گهاٽائي پيدا ڪر. 

ڄاڻ ت خيال جو عالم. حال جي صاحبن لاءِ حضور جو درجو رکي ٿو. پر ڪامل 
شخص تي ڪيئي معنائون يعني حقيقتون. اهڙيءَ ريت وارد ٿين ٿيون جو صورت توڙي 
مثال کان آجيون هجن ٿيون. اهڙي ”فتح“ (ڪامل) رجي ڪا ترديد يا تاويل نٿي ڪري 
سگهجي. ڇوت ان جي جيثيت (پڌري) نص وانگر آهي. پر (پهريان ڄاتايل) خيال جي 
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عالَم جي اها حيثيت ڪان ٿي ٿئي. پر اهو جڏهن ذات (مثال) مطلق ڏانهن پهچي ٿو 
جين انبياءِ ڪرام پهچن ٿا. تڏهن اهو پاڻ پوريءَ طرح حق جي علم مطابق ٿي پوي 
ٿو. پوءِ ان صورت ۾ ڪنهن غلطيءَ جو امڪان ڪونهي. ساڳي (فتح واري) حالت 
خواب جي آهي. ڇاڪاڻ ت اهو اڻ سڌيءَ ريت آيل هوندويا پڌرو ۽ ظاهر ظهور. هتي غور 
ڪرڻ گهرجي. وري ڪي مقامات اهڙا آهن. جيڪي بيان ڪري سگهجن ٿا. ۽ ڪي اهڙا 
آهن جيڪي بيان نٿا ڪري سگهجن. انهن جو وائکو ۽ ظاهر ٿيڻ ”حال“ توڙي ”خيال" 
جي لحاظ سان صحيح ڪونهي. 


Ea‏ ڇڏي ويڙ وجود جي. اسر اقصي ڏانهن 
س رحد ا ا محمد مۆگى رب: کی 


نثري ترجمو: تون پنهنجي هن (ظاهري) وجود جي حدن کان ٻاهر نڪري 
اقصيٰ واري (ڏورانهين) سفر تي روانو ٿيءِ. انهيءَ سرحد تي پهچڻ کان پوءِ 
اهو بادشاھ. يعني محمد ڪيه پنهنجي رب سان وڃي مليو هو. 

هتي اشارو آهي هن آیت جي تاويلي معن ڈانهن ت: الى المسجد الاقصى 
(۱۷: ۱) يعني: ”انهيءَ مسجد اقصي ڏانهن ...... جنهن مان مراد قدم (ازل) وارو 
عالم آهي ۽ مسجد حرام مان مراد عالمر وجود آهي. هاڻي جيڪڏهن تون پڇين ت ڇا 
قران پر اهڙي تاويل صحيح آهي. آء چوندس ت قرآن جي ظاهري معنيٰ ئي ورتي ويندي 
پر ان جي باطني رمزن واري معنيٰ ڪڊڍڻ ۽ سمجهڻ کان پڻ منع ناهي. پر ٻن شرطن سان 
هڪ هي ت لفظن ر اهڙي معنيٰ مطلب وٺڻ جي گنجائش هجي ۽ ٻيو ت ان (باطني 
معني ڪڍڻ) مان ڪا شرعي ممانعت لازم ن اچي. پر تفسيري معنيٰ لاءِ (جيڪا 
تفسيرن ر لکجي) نقل (حديث. اصحاب سڳورن جا اقوال) ضروري آهي. حضرت 
مجدد الف ثانيء جي مڪتوبات 4ھ انين ايا آهی. 

صاحب سيد خلقئو. جڏھن جاءِ نہ ماءِ 
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حسن حد ن ڪاءِ‎ .)۱۱:٤۲( ليس ڪمثله شيء‎ 
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نڪو وصل وچ ي نڪو وچ وڇاءِ 
ظاهر ناین دات ر صورت سندیس اهر 
سرور ڪنو سجدي ات ايماناءِ 
المؤمن مرأة المؤمن. لوڪا ڳالھ لڪاء 


ڪنجيون قرف ٿئاي همه هٿ حبيب جى 


نثري ترجمو: الله تعالي. محمد له کي تڏهن پيدا ڪيو جڏهن نہ ڌرتي 
هئي نہ پاڻي (هر خلقت کان اڳي). جين هن (الله) جهڙي ٻي ڪا شيءِ ناهي. 
تين هن جي حسن يا سونهن جو ب ڪو انت ڪونهي. هنن ٻنهي جي وصل ۾ 
ڪو پردو يا لڪ لڪوٽي ناهي. هن شاھ جڏهن ذات ۾ سندس صورت جو 
ظاهري مشاهدو ڪيو تڏهن سردار ايمان آڻي سجدو ڪيو. مومن (الله) ٻئي 
مومن لاءِ آئينو آهي. انهيءَ رمزکي عام ماڻهن کان لڪاءِ. ڪائنات حا قلف ء 
ڪنجيون يعني سربستا راز سڀئي انهيءَ حبيب جي هٿ ۾ آهن. 

هيء اشارو اهي حقيقت محمديءَ ڏانهن. جنهن جو مطلب آهي اها صورت حيڪا 
بذات خود معلوم آهي. جيڪا اجمالي طور ”شان ڪلي“ جي لباس ر آهي. يعني هو 
بنا امتياز جي سڀني صفتن جو جامع آهي ۽ سڀ حقيقتون سندس مانائتي حقيقت جو 
وچور آهن. وري درجن جي لحاظ سان سندس ايترا ت نالا آهن جن کي ڳڻي نٿو 
سگهجي. جيئن ”قلم“ ۽ ”لوح". ( اهل تصوف وٽ) سندس نالي مان مراد اهڙي ذات 
آهي. جيڪا خاص تعين واري آهي. معروف اسم (فعلي وجوبي تجلي) عرف توڙي 
حقيقت جي لحاظ کان نالي جو نالو آهي؟اڇاڪاڻ ت ذات مطلق لاءِ بنھ ڪو نالو آهي 
ئي ڪون. وري اهي اسماءِ الآهي جيڪي ٻين تي اثر انداز ٿين ٿا ۽ اهي تڪويني نالا 
جيڪي اثر قبول ڪن ٿا (جهڙوڪ خالق. مالڪ رازق وغيره) اهي ب اسماءِ الآهي 
(يعني وجوبي) آهن. 

هتي اهو پڻ سمجهڻ کپي ت حق تعاليٰ جو شين متعلق علم حضوري (يعني 
سدائين باقي رهندڙ) آهي. حصولي ناهي ۽ ممڪنات جي ماهيت ذات جي لحاظ کان 
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حق تعاليي جي حاضر صفات ۾ داخل آهي. يادوڙي بهي ڊاٽ کي اهل کی يي 
صوفي) انهن صفتن سان گڏ سمجهن ٿا بهرحال ”شان (جنهن جو جمع شئون آهي) 
مان مراد صفت آهي. ڄاڻڻ کپي ت سڀئي موجودات صوفين وٽ حقائق جو درجو رکن 
ٿا. جن کي ”اعیان ثابت جو نالو ڏنو آهي. اهي سڀ ذات جي اندر آهن يعني وجود 
مطلق جل شانه وٽ! ۰ 

وري انهن جو ذات منجھ هئڻ جو مطلب هي آهي ت اهي ”قوت“ (مستقبل) کان 
فعل (عملي طور وجود ر اچڻ) جي طرف نتا نڪرن ۽ انهن سڀني موجودات کي وجود 
جي لحاظ سان هڪ نسبتي ۽ اعتباري شيءِ چئُجي ٿو. پر ڪن ماهيت کي اهڙين 
خاصيتن سان مخصوص ڪيو آهي. جيڪي علم ۾ ٻين کان ممتاز آهن. اهو هن ڪري 
جو انهيءَ صورت ۾ انهن صفتن جون صورتون سامهون اچن ٿيون. ن ت ٻي صورت ۾ر 
اهي سڀ ذاتي صفتون هيرن. ڇاڪاڻ ت اهي صفاتي صورتن جي شڪل ۾ ظاهر ن 
ٿيون هيون. حاصل مطلب ت صوفين وٽ ماهيت وجود جي هڪ قسم جي ممڪن 
صورت آهي ۽ هو ان کي ”وجود علمي“ جو (وجود بالقوه) نالو ڏين ٿا. جيستائين اها 
قوت کان فعل طرف ن نڪري. پر جڏهن نڪري ٿي ت ان کي ”وجود خارجي“ ڪوئين ٿا 
يعني ظاهري لحاظ سان ان جو اهو وجود هجي ٿو. ورن صوفي خارج ۾ وجود کي نٿا 
مجين. سواءِ ”ذات واحب“ جي. ڇوت هنن وٽ خارجي (حقيقي) وحود مان مراد اها 
شيءِ آهي جيڪا ادراڪ کان ٻاهر موجود هجي. جڏهن تر ممڪنات جو وجود ت آهي ئي 
ادراڪ (خيال) سان. انهيءَ ڪري صوفي نفس (خيال) کان ٻاهر ڪثرت جي وجود 
(هئڻ) کي نٿا مڃن. سواءِ وجود جي. ڇاڪاڻ ت موجود اهو آهي جنهن کي ڪو ادراڪ 
(خيال) ۾ آڻي يا ن آڻي. ان ڪري تنهنجي لاءِ هن عالم منجهان انهن شين جوئي 
وجود آهي. جن کي تون ادراڪ پر آڻياسگهين. ت جيڪو شين کي وساري ٿو ڇڏي (يا 
خيال ۾ نٿو آڻي سگهي ت) ان لاءِ حقيقت ۾ اهي شيون فنا جو درجو رکن ٿيون. 
”فصوص" ر ب ائين آهي ت ”الاعيان ماشمت رائحتہ الوجود" ”اعيان ثابت" اهي 
آهن جن وجود جي خوشبو ن سنگهي آهي ۽ اها ڳالھ بالڪل ظاهر آهي ت وجود 
(مطلق) کان علاوه ٻيو سڀ ڪجھ رڳو ”اعتباري“ ڳالھ آهي يعني ڪجھ ب ن آهي. 
تنهن ڪري جيڪڏهن تنهنجي دل پر اهڙو خيال اچي تڏهن ب ان کي ختم ڪري ڇڏ ۽ 
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اها حقيقت آهي ”ذاتي تجليءَ“ جي جيڪا شيخ اڪبر ابن عربي بيان ڪئي آهي. هو 
چوي ٿو ت جڏهن تون پنهنجي صورت ذات (مطلق) جي آئيني ۾ ڏسي ورتي ت تون ان 
آخري گهربل مقصد کي پهچي وئين جنهن کان مٿي ڪو ٻيو مقصد ناهي. ڇاڪاڻ ت هر 
سالڪ جو مقصد اهو ٿو ٿئي ت اتي هر پهچندڙ حقيقت جو مشاهدو ڪري. ورن ذات جو 
دروازو بند آهي. پر انهن اسما ء يعني نالن تائين پهچڻ واقعي واصلن لاءِ بنياد آهي ۽ 
جڏهن ڪو شخص سندس نالي تائين پهچي ٿو ت اهو ڄڻ ذات تائين رسائي حاصل 
ڪري ٿو ۽ انهيءَ اسم کي ”وجه خاص" جو نالو ڏنو وڃي ٿو. اهو هر موجود لاءِ موجود 
آهي. جيتوڻيڪ حڪماء يعني فلسفي ان سان اختلاف ڪن ٿا. الله تعاليٰ جو ارشاد 
آهي: ”هر ڪنهن لاءِ طرف يا ڏس آهي. جيڏانهن هو منهن ڪري ٿو". ولکل وجهة 
هو مولیها. )۱٤۸:۲(‏ 


| °°[ ڇڏي عالمر امڪاني. وجي رسن وجوب کي 
"الولاية وصول الاسم اتي پج اوطان 
ڪل شيءِ في ڪل شيءِ. سڀت سڀ تمام [59) 
جنين ڏٺو پاڻ. سي سڀ ڏسن پڌرو 


نثري ترجمو: هن عالم امڪان کي ڇڏ ت واجب الوجود يعني ذات 
خداونديءَ تائين پهچين. ولایت اسم تائین پهچط جو نالو آهي. تنهن ڪري 
تون ب اتي پنهنجي ماڳ جي ڳولا ڪر. سڀ شيء (الله جي ذات) سڀ شيءِ ۾ 
آهي. گويا سڀ ڪجھ اها ذات آهي. انهيءَ ڪري جن پنهنجي ذات جو 
مشاهدو ڪيو د انهن کي سپ ڪيڪ هور نظر آيو. 

ڄاڻ ت هر شخص جي حقيقت هڪ وجوبي تعينَ آهي. امڪاني تعين ان جو پاڇو 
آهي. اهو وجوبي تعين لله جي نالن مان هڪ نالو آهي. جهڙوڪ عليم. مريد (ارادي 
وارو) متڪلم ۽ اهو الآهي اس انهيءَ (امڪاني) شيا جو رب سندس وجودي فيض 
جو سرچشمو آهي. جيڪو (فيض) ان اوجود جي تابع آهي. انهيءَ وجودي اسم جا 
ڪيترائي درجا ۽ مرتبا آهن. انهن مان يا هڪڙو ضفات" يا اعتبار واري مرتبي تي اهو 
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اسم پورو بيهي ٿو. ان کان پوء (انهن مرتبن ۾) اضمحلال (ڪمزور ٿيڻ) يا استهلاڪ 
(ناس ٿيڻ) ئي ٿيڻ لڳي ٿو. ڇوت انهيءَ اطلاق جي مرتبي ۾ تغير آهي ئي ڪون. اهو 
اسم دراصل ٿلهي ليکي مڙني الآهي ۽ تڪويني اسمن جو جامع آهي. ڇاڪاڻ ت اهو 
اهڙي جامع ذات تي مشتمل آهي. جنهن سڀني کي پنهنجي اندر سموئي ڇڏيو آهي. 
هي محمد زمان رح جو قول آهي مشهور قول ”ڪل شيءِ في ڪل شيءِ ٫‏ ني سپ 
ڪا شيءِ سڀ ڪنهن ۾ آهي“. جو اهوئي مطلب آهي. 

انسان جي جامعیت ب انهيءَ لحاظ سان آهي. وليءَ مان مراد اهو شخص آهي. 
جيڪو وجوبي اسم" تائين پهچي. مجاهدي ذريعي توڙي جذب جي ڪيفيت وسيلي. 
اهي ٻئي هڪ ٻئي سان ڳنڊيل آهن. ڪڏهن هڪڙي اڳتي هوندي آهي ت ڪڏهن وري 
پوئتي. اولياء ۾ جيڪو تفاوت يا هڪٻئي جي ڀيٽ ۾ گهٽ وڌائي آهي. انهيءَ اسم 
وجوبي ڏانهن هڪ مرتبي کان ٻئي مرتبي ڏانهن وڌڻ سبب آهي ۽ اهو هر ڪنهن جي 
استعداد مطابق آهي. پوءِ جيڪو وڌيڪ مرتبا طئي ڪري ٿو ت اهو اوتري فضيلت ء 
درجا ماتي ٿو. بهرحال انهيءَ اسم (حقيقت محمدي) تائين پهچڻ وارا تمامر گهٽ 
آهن. پر انهن مان اڪثر تفصيلي سير و سلوڪ وسيلي امڪانيت جا مرتبا طئي ڪن ٿا 
۽ پوءِ اسم وجوبي جي پاڇن ر بيهجي وڃن ٿا. ڪڏهن فقط جذب واري ڪيفيت ماڻڻ 
تي ڪي (سالڪ) سمجهڻ لڳندا آهن ت اسر وجوبيء تاين پهچي چڪا آهن! جڏهن 
ت ان جي ڪا حيشثيت ڪانهي. پر اهي جيڪي انهيءَ اسم (وجوبي) کان اڳتي وڌن ٿا ۽ 
ان جا سپ مرتبا پوءِ اهي ٿورا هجن يا گهڻا. طئي ڪري وڃن ٿا. اهي تمام قليل تعداد 
۾ هوندا آهن [60]. 

انسان ڪامل حقيقت جي لحاظ کان انهن مڙني الاهي ۽ ڪوني صفتن تي 
مشتمل آهي. ڇاڪاڻ ت اهو ”جمع“ جي احديت جو آئينو آهي. حضرت مجدد الف ثاني 
جي مڪتوبات ر ائين آيل آ 0 الڪ انهيءَ اسم (محمديء) ۾ 
پڪو پختو ٿئي ٿو جو سندس ذات آئينو بنجي پوي ٿي ۽ ان ۾ اهو اسم پنهنجي 
سمورن لوازمات ۽ احڪامات سان گڏ ظاهر ٿئي ٿو ت سالڪ انهيءَ تجليءَ ۾ مستغرق 
ٿي وڃي ٿو. ”رشحات“ ۾ ائين آيل آهي. اتي هو سڀ شيءِ کي پنهنجي آئيني ۾ ڏسي 
ٿو ۽ اسم وجوبي جي وصول پر ڪا شيءَ مانع (روڪ) نٿي رهي. سواءِ نفس جي حجابن 


> 
ا 8 € 
| 


ب 


جي. جيڪي مٿس ڇانيل آهن. پر جڏهن نفس فنا ٿئي ٿو يعني ”تعين امڪاني“ ختم 
ٿي وجي ٿو. تہ پوءِ ڪو مانع باقي نٿو رهي. (نفس جي) فنا جي شروعاتي علامت موت 
جي حالت وانگر آهي. پر موت ۾ ڪو حضور ناهي. جڏهن ت هي ”عين حضور" آهي. ٻيو 
ت (ان حالت ۾) مخلوق جو طرف وٽس بالڪل مغلوب ٿي وجي ٿو ۽ حقيقت جو رنگ 
مٿس غالب ٿي وڃي ٿو. يعني منجهس غلبو روحاني احڪام کي ٿي وڃي ٿو ۽ حق ۽ 
باطل ر فرق کڄي وڃي ٿي. ڇوت جيڪو تضاد آهي اهو اسماءِ جي مرتبي پر آهي. ذات 
م ناهی. 


بيت (مثنوي رومي) 


چون به بیرنگی رسی که آن داشتی 
موسی و فرعون اندر آشتی 
(جڏهن تون ان بيرنگيءَ کي پهچندين جيڪا تو وٽ اصل ۾ هئي ت ڏسندين ت 
موسيٰ ۽ فرعون پاڻ ۾ ٺهيل اآهي). 
ان مان توکي خبر پئجي وئي ت هر سالڪ جو سير فقط ان جي ننڍڙي عالم پر آهي 
۽ هو جيڪي خارجي عالم ۾ پسي ٿو ت اها فقط ساڻس لاڳاپيل حقيقت آهي. جيڪا 
خارجي (غيبي) عالمن سان مشابت رکي ٿي. اها ان جي عين جو عين ن آهي. جيئن 
ڪن جو خيال آهي (61]. (جيئن توکي ڄاڻ ٳآهي ت جنتون اڻ ڳڻين اسين جيتريون 
اهن ساڳيءَ طرح عرش. ڪرسي. لوح . قلم. اسمان, . زمين. پڻ بلڪ هر شيءِ جيڪا هر 
۾ آهي. . سو ان ڳاله کي توکي سمجهڻ کپي ۽ جيڪا ڳالھ توکي سمجھ پر ن 
ا ا جڏهن سالڪ انهيءَ اسم تائين پهچي ٿو. جيڪو ظلال جو 
مرتبو آهي ت اهو ڄڻ ڄڻ حقيقت تائين پهچي چڪو. پوءِ هو سپ حقائق سڃاڻي وٺي ٿو 
جيئن چيو ويو آهي: ”من له المولي فله الڪل ٣‏ ”جنهن جو رب تنهن جو سڀ". 
جيڪڏهن تون چوين ت انسان ڪامل ۾ مضل (گمراھ ڪرڻ وارو) اسم ب اچي ٿو 
وڃي. ڇاڪاڻ ت هو هر شيءِ جو مجموعو آهي. پر قرآن شريف پر ت آيو آهي: ”وما 
ارسلناڪ الا رحمة للعالمين" يعني اسان توکي جهانن لاءِ رحمت ڪري موڪليو آهي؛ ان 
جو جواب هي ڏنو وڃي ٿو تڪامل جي ”مظهرڪل" (هر شيءِ جي مظهر هئڻ) مان 
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اسان جو مطلب هي آهي ت هر شيءِ جي ظهور ر اچڻ جو سبب آهي. جيتوڻيڪ انهن 
مان ڪي مقصود ن هجن پر ضمني ۽ طبعي طور پيش اچن. جهڙوڪ تعصب ۽ ضد 
سببان. ابوجهل ۽ ٻين کي گمراھ ڪرڻ. ان جو مثال دانائن جو اهو چوڻ آهي ت باھ 
مٽيءَ ۽ سون. چانديءَ جهڙين مختلف شين کي جدا جدا ڪري ٿي ۽ هڪ جهڙين شين 
(جهڙوڪ چانديءَ جي ٻن ٽڪرن) کي گڏائي هڪ ڪري ٿي. جڏهن ت شين کي ڌار ڌار 
ٿي ڪري جيڪي چار عناصر ئي آهن ت انهن مان هر هڪ پنهنجي مرڪز تي موٽي 
اچي ٿو. ان لحاظ سان اهو پڻ انهن جو مجموعو ٿي ٿو پوي. 


هئڻ تو حجاب لاھ ت لهين سپرين 
الصلاة من الصلاہ خامی تى خراب 
جسمي دوزخ کا کا کانئي داخلي 
نثري ترجمو: تنهنجي هستي تولاءِ حجاب يعني پردو آهي. جڏهن تون ان کي 
هتائيندين ت محبوب سان ملندين. صلا جو لفظ ”الصلا“ مان نڪتو اآهي. جنهن 
جي معني آهي: جلڻ يا پچڻ. تون انهيءَ باه سان پنهنجي وجود کي ساڙي ختم 
ڪر. باقي دوزخ جو عذاب ت جسماني آهي. جيڪو کل کي اندران ساڙي ٿو. 
ڄاڻ ت تنهنجي وجود جو تت ست ئي حجاب ۽ پردو آهي. جنهن کي الاهي باھ 
ساڙي ٿي. جيڪا دلين تي چڙهندڙ آهي. تنهن ڪري تون هن زندگيءَ ۾ ئي ان کي نماز 
سان ساڙي ڇڏ. يعني پنهنجي مقصد وجود کي بدلائي ڇڏ. ڇوت توهان پاڻ ۽ اهي جن 
جي الله کان سواءِ عبادت ڪريو ٿا سڀ دوزخ حو ٻارڻ آهن. ڇاڪاڻ ت ”صلاة“ لفظ 
”صلا“ مان نڪتل آهي. جنهن جي معنيٰ آهي: ساڙڻ. تنهن ڪري جڏهن تو پنهنجي 
وجود جي ”اصل“ (تت ست) يعني هستيءَ کي جلائي ڇڏيو تڏهن رڳو تنهنجي وجود 
جي کل يعني صورت وڃي باقي رهندي (۽ ان جو ڪو فڪرناهي ڇاڪاڻ ت حجاب آهي 
وجود جو اصل ۽ نہ کل) اھا اونهي ڳالهھ آهي. جيڪا فقط اهي سمجهندا جن پاڻ کي 
جلايو آهي جن حجاب کي هن دنيا ۾ نماز ذريعي ساڙي ختم ن ڪيو ت پوءِ جسماني 
باه جسمن تي مڙهجڻي آهي. جيڪي کل جيان آهن. اها باه ان حجاب کي نٿي ساڙي 
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سگهي. اها انهن پردن ۽ حجابن تي چڙهي ٿي. پر انهن کي فنا نتي ڪري. انهيءَ ڪري 
ڪافر هميش دوزخ جي باھ ر رهندا ۽ انهن جون کلون بدلايون وينديون. ڇاڪاڻ ت 
وجود جو ”اصل ئي حجاب ۽ پردو آهي. جنهن کي عذاب رسندى باقي کل ت ان جو 
لباس آهي. تنهن ڪري جڏهن هڪ کل سڙندي ت ان جي هنڌ ٻي کل آندي ويندي ت 
جيئن وجود جي ”اصل“ کي عذاب پهچي. ڇاڪاڻ ت اهو ان لباس منجھ آهي. ان 
كري الله تعالى فرمايو آهي: ”ليذوقوا العذاب". (النساء:٦٥)‏ معني: ”ت جيئن هو 
عذاب جو مزو چکن)". 
تي جيڪڏهن تون No‏ صلاة مان مراد ڇا آهي؟ ت مان چوندس: 
ان کي ظاهري صورت ہبہ آهي ت پڻ. ظاهري صورت ت پڌري پئي آهي. باقي 
حقيقي معني آهي سدائين E‏ (الله جو خوف دل پر آٹق) وري مراقبي مان 
مراد آهي نور جي ظهور لاءِ سدائين حاضر رهڻ. پر جيڪڏ هن تون وري پچین ت نور مان 
مراد چا آهي؟ تہ مان چوندس: نور مان مراد آهي ”الاهي ذات جو نور”. جيڪڏهن وري 
چوين ت ان جي نشاني ڇا آهي ت مان چوندس ت اخرت کي اڳيان حاضر ڏسڻ. ٻين 
لفظن ر جيڪي اخروي شيون آهن. تن جو جئري جاڳندي حالت ر مشاهدو ڪرڻ ۽ 
اهو ان ڪري ٿئي ٿو جو اتي اهو حجاب يا پردو جيڪو سندس امڪاني وجود آهي هٽي 
وڃي ٿو. پر جيڪڏهن اتي تون چوين ت جڏهن هن حياتيءَ ر آخرت جي شين جو ڏسڻ 
ممڪن اهي ت پوءِ اسان انهن کي ظاهري اکين سان ب ڏسي وٺون ها! مان چوندس: 
هي ظاهري اکيون انهن ڳالهين کي ڏسي ن ٿيون سگهن. پر جيڪو پاڻ کي فنا ڪري 
ٿو ان کي ٻيون اکيون ڏنيون وڃن ٿيون يا ان جي اک تان اهي پردا هٽايا وڃن ٿا. 
جيڪي عام جي اکين تي آهن. جنهن ڪري هو فقط ظاهري عالم کي ئي ڏسي 
سگهندا آهن. وري جيڪڏهن تون چوين تا غيب ۽ شهود ر ڪهڙو فرق آهي؟ ت اسان 
چونداسين شهود اهو آهي جنهن جو ادراڪ پنجن حواسن ذريعي ٿئي ٿو ۽ ان کي دنيا 
ملڪ. ظاهر ۽ اهڙا ٻيا نالا ڏجن ٿا. غيب اهو آهي جنهن جو باطني حواس خمس ذريعي 
ادراڪ ٿئي ٿو ۽ اهي باطني حواس هي آهن. عقل. قلب سن روح. خفي. ۽ ان (غيب) 
کي متي ڏنل پهرين قسم وارن نالن جي ابتڙنالا ڏجن ٿا. 
وري جيڪڏهن تون چوين ت ڪو غيب جي ڳالهين کي ڪيئن ٿو ڏسي سگهي 
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جڏهن ت انهن جو احاطو ڪري ئي نٿو سگهجي ۽ الله تعاليٰ کان سواءِ غيب کي ڪوب 
نٿو ڄاڻي! ان جي جواب ر اسان چونداسين ت ”فانيءَ کي جيڪو غيبي مشاهدو 
ڪرايو ٿو وڃي. اهو الله تعالٰ جي ڏنل علم ۽ سيکارڻ سببان هجي ٿو. اهو ٻانهي جي 
پنهنجي علم سببان نٿو ٿئي. اسان اهو ب نٿا چئون ت ڪو ان جو احاطو ٿي سگهي ٿو 
بلڪ اسان چئون ٿا ت اجمالي طور آخرت وارن معاملن جو ڪشف (ڪن ماڻهن لاءِ) 
ممڪن آهي. جنهن ڪري اهڙو شخص يقين جو درجو ماٿڻي ٿو. جڏهن ت پهريان هو فقط 
”ايمان" (بالغيب) جي درجي تي هو. پر جيتري قدر الله تعاليي جي ذات ۽ صفتن جو 
تعلق آهي ت اهو ممڪن ن آهي. ڪو انهن جو پوريءَ ريت مشاهدو ڪري سگهي. 
ڇاڪاڻ ت ان جي ذات ڪل ۽ جزکان منزه آهي. وري جيڪڏهن تون چوين ت فاني 
لله تعاليٰ جي هن قول ”يومنون بالغيب“ (اهي جيڪي غيب تي ايمان آڻين ٿا) مان 
خارج ٿو ٿي وڃي. ت مان چوندس: غيب جو مطلب آهي جنهن تائين تنهنجي پوري 
رسائي ٿي ن سگهي. ڪامل (انسان) ب. هر حال تائين ڪون ٿو پهچي. ڇوت احوال 
تجليءَ جا آثار آهن ۽ تجلي بار بار ڪون ٿي ظاهر ٿئي. ن ڪو وري ان جي ڪا انتها 
آهي. ان ڪري جتي هو پهچي ٿو. ان کي شهود ۽ شهادت چئجي ٿو ۽ جتي هو نٿو 
پهچي. ان کي غيب چئجي ٿو ۽ ان تي هو ايمان رکي ٿو. انهيءَ ڪري عارف (انسان) 
آخرت تي يقين ۽ الله تي ايمان رکي ٿو ۽ غيبي تجليات کي مڃي ٿو. پر جيڪڏهن تون 
وري چوين ت ايمان ۽ ايقان ۾ ڪهڙو فرق اآهي؟ ت مان چوندس: حجاب يعني پردي جو 
موجود هجڻ ۽ لہ هجن . 
[o]‏ سگهي مڙندينءَ مارئي. وطن ڪيم وسار 
پاٹھہ ور پنھان سھہ آر پچ کی 

نثري ترجمو: اي مارئي. تون جلد ئي موٽي ويندينءَ. تنهن ڪري تون 
پنهنجي وطن کي ن وسار. تنهنجو پنهنجو (اصلي) مڙس پنهوار آهي. ان 
ڪري عمر جون ارڏايون کڻي سه ! 

ڄاڻ ت ڪافر اهو آهي جيڪو انڪار ڪري ٿو ۽ پنهنجي دل جي صفائي کي 
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لڪائي ڇپائي ٿو. بلڪ نفساني صفتن جي پويان لڳي پنهنجي اصلي وطن کي 
وساري ويهي ٿو. اهي نفساني صفتون سندس انهيءَ فطري استعداد کي خراب ڪن 
ٿيون. جيڪو سڀني انسانن جي جوهر ر وديعت ڪيو ويو آهي. اهو ان ڪري ٿئي ٿو جو 
جڏهن روح جو تعلق بدن سان قائم ٿئي ٿو ۽ حواسن جي دريءَ مان سندس نگاھ 
نفساني شهوتن تي پوي ٿي. تڏهن اهو انهن سان محبت ڪرڻ لڳي ٿو ۽ الله تعال جي 
قرب ۽ وحدانيت کي وساري ويهي ٿو. پوءِ اتي جيڪي نفس کي وڻي ٿو اهو هن کي ب 
وتي ٿو. جنهن ڪري سندس روحاني خوراڪ بند ٿي وڃي ٿي. هتي مارئي مان مراد اها 
مشهور عورت آهي جنهن کي عمر ڪوٽن ۾ قيد ڪيو هو. اها پڌريءَ طرح هڪ ماڻهوءَ 
جي نڪاح پر هئي) اها ”انساني روح“ آهي. عمر ڪوٽ (باندي خاني) مان مراد ”بدن“ 
۽ عمر (باندي بغائیندز) مان مراد ”ن نفس“ آهي. . وڌيڪ سوچ ويچار!. . نبي. ولي ۽ ڪتاب 
جيڪي نازل ٿيا. انهن سڀني روح کي سندس اصلي وطن ڏانهن سڏيو آهي. دهن 
ڪي نیک خت اهر لی چتی کن چو نڪا ج ۾ ا ود کر در یی کر وارو 
اهي. 
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”لن تروا ربڪم حت تموتوا. جيري مڙي ن يار 
عالر جي سردا ملڪ لگھئو معراج سين 


نثري ترجمو: اي سالڪ تون مرڻ کان پوءِ ئي محبوب کي ڏسندين. تنهن 
ڪري هن دنيا جي گهر کي ڇڏي ڏي. اوهان ايستائين هرگز پنهنجي رب کي 
ڏسي ن سگهندا جيستائين مرندا ن. جي گفتي موجب هن حياتيءَ پړ محبوب 
ڪون ملندو. خود عالمر جي سرداريعني محمد له تڏهن معراج ماڻيو جڏهن 
هن جهان کي ڇڏي اڳتي لنگهيو. 

رسول لله يله پنهنجي رب کي تڏهن ڏٺو جڏهن هن دنيا کان نڪري ٻاهر ٿيا ۽ 
آخرت سان گڏیا. . جيئن شرح الاسراءِ توڙي مڪاتيب مجددي ۾ آيل آهي. مقي ڏنل 
گفتگو حدیث شريف ر آهي. اتي تون پڄندين تر پوء الله جي ديدار بابت ڪامل ڇا ٿا 
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چون؟ ان جو جواب هي آهي ت هو چون ٿا ت پهريائين موت واقع ٿئي. پوءِ ديدار ٿيندو. 
عالمر چون ٿا تر هن دنيا م ددا رحاصل ن ٿيڻ جو سبب هي اهي تہ هيءَ فاني اک باقي 
(الله جي) ذات کي ڏسي نٿي سگهي. پر صوفي چون ٿا ت فاني (انسان) لاء باقي اک 
خلقي وڃي ٿي ۽ انهيءَ کي هو (قلب يا اندر جي اک) جو نالو ڏين ٿا. پر حضرت مجدد 
عليه الرحمه جو مڪاتيب ۾ چوڻ آهي ت هو جيڪي ڪجھ ڏسن ٿا اهو سڀ سندن 
ايقان جو نتب نتيجو آهي. جنهن جي هو عالم مثال ۾ صورت ڏسن ٿا. اها صوفين جي ڀل 
آهي. ورن رؤیت يعني الله جوديدار هن دنيا ړ واقع ٿو ٿي سگهي. حصرت مجدد وذیڪ 
چوي ٿر تہ عين اليقين۽ حق اليقين ٻئي علم اليقين جا مرتبا يا درجا آهن. جيتوڻيڪ 
ڪي مشاتخ (غیرنقشبندي) ان خیال جا آهن ت (افاقي تجلیات + ايات (نشانين) جو 
نظارو ڪرڻ علم اليقين آهي ۽ پنهنجي نفس جي تجليات ۽ نشانين جومشاهدو عين 
اليقين آهي. ۽ اهي (پويون تجليات) سالڪ جي وجود کي فنا جي درجي تي پهچائين 
ٿيون. جڏهن ت پهرين قسم (آفاق) واريون تجليات حيرت ۾ سرگردان ڪن ٿيون. وري 
حق اليقين هي آهي ت اهو علم ان حيرت سان هن ريت ملي يا گڏجي وڃي جو ن عين 
اليقين سان ٽڪر ر اچي ۽ ن علم اليقين عين اليقين سان ٽڪر پر اچي. 

اسان وٽ اهي ٿيئي ”سير الي الله“ ۾ داخل اهن ۽ اهي سڀ علم اليقين ۾ اچن 
ٿا. ائین ناهي جو جيڪو نفس جي اندر (بابت) اهي. اهو ”سير في الله“ اهي. ڇاڪاڻ ت 
نفس جي اندر وارو سير پاڇي يا شبيھ يا مثال ۾ سير آهي. ۽ مثال جي روئيت. عين 
اليقين وانگر ڪيئن ئي ٿي سگهي! اها ڳالھ ناهي. بلڪ آنفس ۾ جيڪي نشانيون 
آهن, سي پن پڻ آفاق وارين نشانين وانگر گهربل آهن. جڏهن ت اصل مطلوب. انهيءَ 
انفس ۽ آفاق (جي رؤيت) کان گهڻو اڳتي ۽ آڳاهون آهي ۽ ان جي نشاني لهڻ (منزل تي 
رسڻ) کان نااميديءَ تي اطمينان جي هئڻ اهي ۽ منزل تي رسڻ هي آهي ت علمي توڙي 
یی جاب کان سرا ء هن لاء ذاات جو ظهور ٿٿي. ان کي مجدد الف ٿانيءَ (وصل 
عرياني) جو نالو ڏنو آهي. اهوئي گهربل ۽ مطلوب آهي. چوي ٿو: ”اهو معاملو جيڪو 
هن درويش تي ظاهر ڪيو ويو. اهو تجليات ۽ ظهو ر کان ماوراء يعني اڳتي آهي. بلڪ 
اهو آنفس وآفاق. سلوڪ و جذب. فنا ۽ بقا. ی کان ب وراء (آڳاهون) آھی پر 
اها ”ورائيت" قرب يعني ويجهڙائي طرف آهي ۽ بعد يعني پري يا ٻئي طرف ناهي. اها 


ڳالھ سمجھ.. مطلب ت اصل مامرو (وصول عرياني) آهي. جنهن کي تجلي ذاتي ڪوئن 
ٿا. جيڪا اطلاقي. ورائي ۽ لاڪيفي آهي. سير ۽ سلوڪ جو مقصد ب اهوئي آهي. يعني 
حجاب يا پردي جو هٽجي وڃڻ. مقصد علم جي نفي آهي ۽ ن علم جو حصول يا پنهنجو 
پاڻ کي گر ڪرڻ ۽ ن محبوب کي ڳولهي لهڻ. ڇوت اهو عنقا آهي جنهن کي ڪوئي 
شڪار نٿو ڪري سگهي. اهو ان ڪري جو هو آنفس و آفاق کان اڳتي آهي. شهود يا 
ظاهر تي اڪتفا پڻ ان جي عڪس تي اڪتفا آهي. ڇوت هي مقيد آهي ۽ مطلوب 
(ذات) مطلق آهي. بيت: 
راز درون پرده زرندان مست پرس 
ک این حال نیست صوفي عالي مقام را 
(پردي پليان لڪل راز مست رندن کان پڇ. ڇوت انهيءَ حال جي خبر بلند مرتبي 
وارن صوفين کي ب ناهي). 


جڏهن ڪين لڏوي تڏهن لع سیرین 
جانسين (67] لهين ڪين کي. تانسين هوت ن هوءِ 
"ان ربی على صراط مسڻقيم. رندن راھ اهوء 
ڪلموتت ڪفر ٿئىي هوت جتهمر هوءِ 
نفي ۽ ابات کان. پرين پاڪيزوء 
لالن سندي لوي ترا تناقض ناھ ڪو 


ا 


نثري ترجمو: جڏهن تون عدم يا نيستيءَ جي درجي تي پهچندين. تڏهن 
ئي توکي پنهنجو محبوب ملندو؟ انهيءَ ڪري جيستائين تون نيستيءَ تائين 
نہ رسيو آهين. تيستائين محبوب جي ملڻ جو سوال ئي پيدا ن ٿو ٿئي. 
بيشڪ منهنجو رب صراط مستقيم تي آهي“. سالڪ انهيءَ رستي سان هلي 
ٿو. جتي محبوب جي ذات پاڻ آهي. اتي ڪلمو ڪفر برابر آهي. ڇوت اهو 
محبوب نفي ۽ اثبات کان پاڪ آهي. اهو هن ڪري ب ت محبوب جو ماڳ هر 


2| 


س 


قسم جي تناقض کان پالهو آهي. 

هيءِ بيان آهي ذات جي بي حجاب تجليءَ جو. جنهن کي (وصل عرياني) جو نالو 
ڏنو اٿن. جيڪو مطلق بجليءَ وانگر آهي. جنهن جي ڪيفيت بيان نٿي ڪري 
سگهجي. اهو وجود ۽ عدم کان پاڪ آهي. ڇوت اهي ٻئي هڪ ٻئي جا نقيض يا ضد 
آهن. جڏهن ت الله تعال نقيض کان پاڪ آهي. اهڙي مقام جي جيڪا ب سمجهاڻي 
ڏجي. اها ناقص ۽ اڻپوري آهي. هن قول جو اهوئي مطلب آهي: ”من عرف الله ڪَل 
لسانه" معني: ”جنهن الله کي سڃاتو تنهن جي زبان گونگي ٿي پونديٴ. يعني اهو 
سمجهائڻ کان عاجز ٿيندى چو ت موجود لفظ پوءِ اهي اثباتي هجن يا سلبي ان جي 
ادائگي کان قاصر آهن. انهيءَ ڪري ڪن عارفن چيو آهي: ”عرفت ربی بجمیع 
الاضداد" معنيٰ: ”مون پنهنجي رب کي مڙني اضداد سان سڃاتو". مطلب ت ان ذات تي 
”موجوديت" کان سواءِ ٻيو ڪوب حڪرم نٿو لڳائي سگهجي ۽ عدم جنهن جي نقيض ناهي. 

جا ی ا لک کی فا وی ورک کی کو کی وی کي ور چې 
نڪي ظهور تي. نڪي غر تي نڪي خوشيء تي. بلڪ سندس وصف آهي لاوصف. 
سندس مقام اآهی لامقام. ۽ سندس مقصود اهی لامقصود. يعنى هو ڪنهن ب شىء 
ان مید ای ی او آن بھی غار بجی لخا ظط کان جي پا ان ی مجبت جي لاط 
کان. جيتوڻيڪ خارج (ظاهر) ۾ ضدن کان خالي رهڻ محال آهي. ان جو مثال (عربي 
اصطلاح واري) حرف وانگر آهي. جيڪو اعراب سان مقيد ناهي پر اعراب واري 
حالت. کان خالي ب ناهي [68). تنهن ڪري اهڙو ڪامل شخص قيد جي حالت ۾ پڻ 
مطلق يعني آزاد آهي. جنهن ڪري هن سان هر وصف توڙي ان کان پاڪ هئڻ واري (هر 
حالت) لڳي ٿي. يعني ڪا وصف ن هوندي ب ان سان هر وصف ٺهڪي اچي ٿي. هو هر 
ڪر ڪري ٿو بنا ڪر ڪرڻ جي. ميلف قي ٿو بنا کائڻ جي. سمهي ٿو بنا سمهڻ 
جي. ڄاڻي ٿو بنا علم جي. ڪاوڙجي ٿو بنا ڪاوڙ جي. ڊائجي ٿو بنا ڊوءَ جي. بکائجي 
ٿو بنا بک جي. ڳالهائي ٿو بنا ڳالهائڻ جي. شين کي پسند ڪري ٿو بنا پسند جي. 
جيئي ٿو بنا جئڻ جي. مري ٿو بنا مرڻ جي. روزي ۾ رهي ٿو بنا روزي جي. نماز پڙهي ٿو 
بنا نماز جي. عبادت ڪري ٿو بنا عبادت جي. ايمان آڻي ٿى سواءِ ايمان جي ۽ 
جيڪڏهن ڪفريا نافرماني ڪري ٿو ت بنا ڪفر۾ نافرمانيءَ جي (ڪندو). 


مطلب ت هو اهڙي صاف شيشي وانگر آهي. جنهن جي ڀرسان رنگ رکيل آهن,. 
جيڪي منجهس ڏسجن ٿا پر هو پاڻ بي رنگو ۽ بالڪل صاف شفاف آهي. (ان ريت) 
عالم (جهانن) ۾ نظر ايندڙ وصفون ڪپڙي جي ر نگ وانگر آهن (جيڪو ڪپڙي جي 
اصل بناوٽ جو حصو ناهي). ان ڪري ڪاملن ۾ جيڪي وصفون ۽ فعل نظر اچن ٿا 
سي فقط سندن (خاڪي وانگر) بدن ۽ نفس ۾ آهن. باقي انهن جو باطن يعني روح ۽ 
قلب انهن کان خالي آهن. ان حو مثال اک ئين آهي جيسن ائينو بذات خود انهيءَ صورت 
کان خالي آهي. جيڪا منجهس نظر اچي ٿي. ڪڏهن ڪي انساني نفس ب اهڙين وصفن 
کان خالي هوندا آهن. جهڙوڪ نبين ۽ ڪن اوليائن جا نفس. مطلب ت اهو فعل يا وصف 
فقط بدن تائین محدود آهي. انهيءَ مقام کي صوفي ”فناء الفناء" ”جمع الجمع" ”حق 
اليقين“ ”بقا" حيره ڪبريٰ. ”علم بسيط“ ”معرفت“ ۾ ”وصال“ جو نالو ڏين ٿا ۽ اهو 
عارفن جو انتهائي مقام آهي. 

فنا اها آهي ت توکي (ان) ”ذا ت" کان سواءِ ٻي شيءِ جي ڄاڻ رهي ئي ڪان ۽ فناء 
الفناءء هي آهي ت توکي ان اڻ ڄاڻائي (علم جي عدم) کان ب پالهو ٿي وڃين. جيسن 
ڄاڻ کان پالهو ٿي وئين. ان ريت جڏهن تون علم کان پالهو ٿي وٿين ت هڪ ٿي وقت 
عالم ب هوندين ت جاهل پڻ. ان ريت تون ٻئي ڳالهيون پان وٽ گڏائي وئندين (69) ۽ 
ان کي جمع الجمع چئجي ٿو. وري جيستائين سالڪ فاني (فنا واري حالت ۾) رهي ٿو 
ت اهو پنهنجي حدن ۾ ”مقيد هئ“ ڪري ناقص ٿو رهي. ڇاڪاڻ ت ڪماليت ”مطلق 
بنج" ۽ ”فناءِ الفناء“ پر آهي. ڇاڪاڻ ت اهوئي در اصل ”بقاء البقاء“ آهي. اهوئي سبب 
آهي جو عارف کي ڄاتل سڃاتل وانگر (علم ۽ حدم علم سان) ڪون ٿو سڃاتو وڃي. 
چوت ڄاتل سجاتل وانگر متس وصف ۽ اسر وارو قيد لاڳو نتو ٿئي. مطلب ت اهو 
موجود آهي ۽ ان جو دليل سندس وجود جا آثاريا نشان آهن. ۽ ”غيرمعروف" (اڻ ڄاتل 
سڃاتل) آهي. ڇاڪاڻ ت هو (معروف وانگر) ڪنهن اهڙي شيءِ سان مقيد ناهي جيڪا 
کيس ڪنهن ٻئي کان نکيڙي نروار ڪري. ڇوت هو اضداد جو مجموعو آهي. 

هتان توکي تصوف وارن جي ان قول جي معني مطلب سمجھ ۾ اچي ويندي جو 
چون ٿا ت ”جيڪو وصول يعني واصل تيڻ کان پوءِ عبادت ڪرڻ چاهي ت ان پڪ سان 
الله سان شرڪ ڪيو“ . ۽ هي ت ”صوفي جو ڪوب مڏهب نٿو ٿئي ب ڪامل اهو آهي 
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جيڪو ڪنهن دين جو پائبند ناهي" . ا Ea hg‏ 
ڪنهن تڪليف (فرض واجب توڙي حرام حلال) جو پائېند نتو سي تئی" ۽ اهو ہین ماٹهن 
جي ابتڙ ازلي ۽ ابدي آهي. هن جو ڪو نالو (قيد) ناهي ۽ ۽ نڪو طور طريقو (صفت) 
آهي E er: e RE‏ 
پوي ٿو. مولانا اي کن د رن ر رآ 
شيخ گر شارب حمس اي مرغ خاڪ 
بحر قلزم راز مرداري چ باک 
معنيٰ: جيڪڏهن شيخ شراب ٿو پيئي. اي مٽيءَ جا پکي! (ت ڪهڙو فڪ). 
ودي سمنڊ ۾ هڪڙي ڊډونڍ ڪري پوڻ سان ڪهڙو خطرو؟! 
وري چوي ٿو: 
زانکہ این دو رنگ و آن خود مغز اوست 


Pn 
کڪ‎ 
e. 
ا‎ 
U: 
Cb 


معنا : ڪفر ۾ ايمان اتي ڪون آهن جتي هو پاڻ آهي. ڇاڪا 
هو پاڻ ان جو مغز(تت ست) آهي. 
مولانا جامي پڻ ”سبحة الابرار“ ړچوي ٿو: 


صوفی, آنست ک از کو رست است 


نوش داروش همان و زهر همان 70 ) 
معنيٰ: ضوفي اهو آهي جيڪو پاڻ کان آزاد آهي. جيڪو نيڪيءَ کان ڀڳو آهي ۽ 
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بديءَ کان ڇٽٿو آهي. مٿس ذات وحدت جو عڪس اولڙو آهي. ان ڪري صفاتي مقابلي 
جي تڪليف ب ڪرڻي نٿي پويس. سندس نظر پر لطف ۽ قهن نوشدارو ۾ زهر سيڀسي هڪ 
جهڙا اهن . 

مجدد الف ثاني فرمايو آهي ت اهو حال بالڪل نادر آهي. ڇو ت تمام ٿورا فقير ان 
جي ضل (پاڇي) کي پهچن ٿا سمجهن وري اهو ٿا ت اصل تائين پهچي ويا آهن! انهيء 
ڪري سڀني مشائخن جو چوڻ آهي ت ”تعين اول" کان مٿي ڪوب سيرناهي ۽ اهو علم 
هڪ تجليءَ وانگر آهي. جنهن کي ”حقيقت محمدي" جو نالو ڏنو اٿن. حضرت مجدد 
رحمه الله علیہ پاڻ انهيءَ درجي کان مثي ويو آهي. جو ٻيا تعينات جهڙوڪ ”تعين وجود“ 
۽ تعين محبت ثابت ڪيا اٿس ۽ انهيءَ مقام جي جدا جدا درجن جو بيان ڪيو اٿس. 
آخري درجو هي آهي جو حيرت زائل ٿيو وڃي ۽ اهو ئي سڀني مشائخن جو آخري درجو 
آهي. انهيءَ ورائيت ۽ ادراڪ جي عدم (ختم ٿیز) سان اطمینان حاصل ٿئي ٿو. اهو 
اطلاقي مرتبو بالڪل اهڙيءَ طرح ٿئي ٿو جيئن ڪا شيءَ ظاهر ظهور ڏسجي. اهڙي 
وصالي حال جي ابتدا بابت چيو اٿن. 


عجبي نیست ک سرگشتہ بود طالب دوست 
عجب انست ک من واصل وسرگردانم 
معنيٰ: ان پر عجب ناهي جو دوست جو طالب پريشان هجي. عجب اهو آهي ت 
مان واصل هوندي ب سرگردان آهیان. 
انهيءَ (احوال) جي وچ واري ڏاڪي بابت فرمايو اٿس: 
چگو يمر باتو از مرغي نشا 
کہ باعنقا | بود ھم / آشیان 
زعنقا هست نام ر پیش مردم 
زمرغ من بود آن نامر هز گر 
معنيٰ: مان توکي انهيءَ پڪيءَ جو ڪهڙو نشتان ٻڌايان. جيڪو عنقاء سان گڌڏ 
گهاري ٿو. عنقاءِ جو نالو تر ماڻهن ٻڌو آهي. پر منهنجي پکيءَ جو ت نالو ئي گم آهي. 
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”اخري ڏاڪي" بابت چوي ٿو: 


عنقا شکار کش نشود دامر باز چين 


کانجا ھمبشے باد بذست ست دام رأ 


(عنقاء ڪنهن جو شڪار ن ٿيندى پنهنجي ڦاهي ويڙهي رک. ڇاڪاڻ ت هتي 
ڦٿاهيءَ پر سواءِ هوا جي ٻيو ڪجھ ب هٿ ن ايندو). 

کی کی کے ا ا و ابی کا شای حو رسو جو ال 
جو پاڇو آهي. وٽس ”حقيقت محمديٴ انهيءَ کان گهغو مٿي آهي. جنهن کي ٻيا مشائخ 
حقيقت ڀانئي ويا آهن. هو چوي ٿو ت اصلي (محمدي) ولايت تابعين جي زماني کان 
وٺي هڪ هزار سالن تائين لڪل رهي آهي ۽ جيڪا هئي سا ظلي ولايت. يعني اصلي 
ولايت جو پاڇو هئي ۽ مشائخ فقط مثالن ۽ پاڇن تي ڪفايت ڪري ويٺا. تانجو هڪ 
هزار سال گذرڻ کان پوءِ دين نون ٿيو ۽ اصل رنگ ظاهر ٿيو ۽ انهيءَ حالت پر موٽي آيو 
جيئن ابتدا ر هو ۽ پڻ چوي ٿو ت اصلي ولايت جو هڪ نقطو ب ظلي ولايت جي سڀني 
ڪمالات کان افضل آهي. پاڻ ظلي ولايت کي ولايت صغريٰ ۽ اصليءَ کي ولايت 
ڪبريٰ ڪوٺين ٿا. پهرين ولين لاءِ آهي ۽ ٻي نبين لاءِ ۽ انهن ٻنهي کان پوءِ 'ولايت 
عليا" آهي, جيڪا ملاءَ اعلي وارن لاءِ آهي. ان کان بعد نبوت جا ڪمالات آهن. 
جيڪي سڀني کان مٿي آهن. اصلي ۽ ظلي ولايت ۾ فرق هي آهي ت ظلي ولايت ۾ 
هڪ شخص جو سير (الله) جي اسم جي پاڇي ۾ عالم امڪان کان ٻاهر نڪرڻ بعد ٿئي 
ٿو ۽ اصلي ولایت ر هو خود اسم پر سير ڪري ٿو. هو وڌيڪ چوي ٿو ت ولايت صغريٰ 
۾ فنايا بقا فقط صورت آهي. پر ڪبري پر حقيقت آهي. اتي ٿي شرح صدر (سيني جو 
کلڻ). انانيت جو خاتمو. نفس جو اطمينان ۽ ان جو خلافت واري جاءِ تي پهچڻ ۽ ان 
کان علاوه. هر قسم جي وهم ۽ خيال کان ڇوٽڌڪارو ملڻ ۽ ولايت ڪبريٰ جي صورت 
پر انفس ۽ آفاق کان ٻاهر نڪرڻ. هن دنيا ۾ موت کان اڳ ئي حاصل ٿئي ٿو ۽ ولايت 
صغري پر موت کان پوءِ خاصل ٿئي ٿو. صغريٰ جي انتها آهي برقي تجلي. جيڪا 
وصل جي مرتبي مان پيدا تمي ٿي ۽ اتي نفس گان نڪري ٿو جيئن گهڙي کن لاء آفاق 
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کان ٻاهر نڪرڻ ٿئي ٿى البت ڪبريٰ جي حالت ۾ اها تجلي دائمي ٿئي ٿي. بلڪ اهو 
پهريون قدم آهي. ڇاڪاڻ ت ڪبريٰ جو صاحب انفس ۾ افاق کان ا آهي. ڇوت 
جيڪي (72) نفس پر آهي اهو ظل (پاڇو) آهي. اصل ناهي ۽ اهو سبب آهي ان جي 
نفيءَ جو. ٻيا مشائخ ان ڳالھ ۾ ساڻس متفق ن آهن. حضرت مجدد اهو ب چوي ٿو ت 
پوري ريت فنا نبوت جي ڪمالات کان پهرين واقع ٿئي ٿي ۽ فنا جي شروعات صغريٰ 
جي شروعات کان ٿئي ٿي. 

ان مان توکي اها خبر پئجي وئي ت فنا جا ب ڪيترائي درجا آهن ۽ انهن جو ڪمال 
حضرت محمد هړ کي مليل آهي. ڇاڪاڻ ت پاڻ ڪنهن سان ب ن ڳنڍيا ۽ ن وري 
ڪنهن شيء سان مقيد ٿيا. جيئن فرمايو اٿن: ”لو کنت متخذا خليلاً غير ربى 
لاتخذت ابا بکر خليلا“ معنيٰ: ”جيڪڏهن آئون پنهنجي رب کان سواءِ ڪو ٻيو 
دوست وٺان ها ت ابوبڪرکي دوست ڪري وٺان ها 

فنا جي ان کان سواء ٻي ڪا معني ناهي ت (ٻين کان) واسطا ناتا ٿوڙي (فقط 
الله‌سان جوڙجن) ۽ اهڙيءَ ريت انساني ڪمال جي پڻ ٻي ڪا معنيٰ ناهي مړوار لک 
لاڳاپا ڇنڻ جي. اها ڳالھ سمجهڻ گهرجي! 

ا هوندئا هوت پري. اوڏو نہ ان هوند کي 

e‏ ساجن تن سري. لاسين "لا" لاهين جي 

نثري ترجمو: اهو محبوب (ذات خداوندي). هئڻ يعني پاڻ کي پانئڻ 
وارن کان تر پري آهي پر جيڪي پاڻ کي ڪجھ نٿا ڀانئن. انهن کي ب ويجهو 
ناهي. دراصل محبوب انهن کي ملي ٿو جيڪي نفيءَ جي ب نفي ڪن ٿا. 

هيءٳ بيت اڳئين بيت جو خلاصو آهي. ان ۾ ڪو شڪ ناهي ت حق وجود ۽ عدم 
کان وراء يعني پري آهي. هو پنهنجي ذات سان موجود آهي. وجود سان ن. ان جي ذات 
وجود توڙي عدم جو غير آهي. ڇاڪاڻ ت اهي ٻئي هڪ ٻئي جا نقيض يا ضد آهن ۽ 
الله تعاليٰ ۾ ڪو نقيض ن آهي“ بلڪ هو وجود ۾آٽهايت اوڏڙو آهي ۽ وجدان کان نهايت 
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ڏورانهون آهي. ڇوت هو مخلوق کان پري آهي ۽ مخلوق کان پري هئڻ قرب جي لحاظ 
سان آهي. اها ورائيت هن جي عظمت جي ڪري آهي جيڪا ادراڪ جي منافي ت آهي. 
پر اها حجابن جي منافي ناهي. ڇاڪاڻ ت حجاب بالڪل کڄي ب وڃن ٿا. جڏهن ڪو 
عارف ان ذات سان هڪ ٿي وڃي ٿو. ائين ناهي ت ڪو هو انهن حجابن کي ڦاڙي ٿو. 
جين تفسير حسينيءَ ۾ آهي: 

تاها سكو _ ار و 

کا کہ یہ وکین ے از کچ وای 


نيٰ: تون ڀلي هن جي اسمن ۽ صفتن جو تماشو ڏس. ڇوت سندس ذات جي 
اصلیت کان ڪکوئی اگاھ ن آهی. 


کک 0 احسان جا. ڪن صفاتي شوق 
ذاتي تنین دوق جي خاص الخاص خلق جا 


نثري ترجمو: ڪي سالڪ احسان جي اميد رکن ٿا ت ڪي وري فقط 
صفات جي شوق ۾ رهن ٿا. البت جيڪي ذات جي طلب ۾ آهن. اهي ئي 
خاص الخاص آهن. 

هڪڙي محبت اها آهي جيڪا فائدي ماڻڻ سبب هوندي آهي ۽ ان کي ”محبة 
الاحسان“ يا احسان سبب محبت چئبو آهي. ٻي اها جيڪا خود محبوب جي فضيلت 
سبب هوندي آهي. جيتوڻيڪ اهو توتي ڪوب احسان ن ڪندو هجي. ان کي گڻن ۽ 
صفات واري محبت چئجي ٿو. ٿين وري اها محبت آهي جيڪا اڻ ڄاتل سبب ڪري 
هجي. ان کي ذات جي محبت چئُجي ٿو اها محبت وهبي شيءِ يعني اللهجي طرفان 
ڏات طور ملي ٿي. باقي پهريون ڪي ڪييي يا ڪرشش ۽ محنت سان ماڻجن ٿيون. 
انهيءَ ڪري اللهتعاليٰ جي هن ارشاد. ”ان کنتم تحبون الله“ جي معني ٿيندي. اي 
عام ماڻهو. جيڪڏهن توهين سعيو ڪري الله سان محبت ڪريو ٿا. سندس احسانن 
سبب يا اي خاص ماڻهو. جيڪڏهن توهان صفاتي طور الله سان محبت ڪريو ٿا. سندس 
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قدرت ۽ ڪمال جون شاهديون ڏسي. يا وري اي خاص الخاص ماڻهو جيڪڏهن اوهين 
”ذات" وأري محبت ڪريو يا ای غبت ا پيدا ٿيل ڇڪ ۽ جذڏب سبب. ت 
"فاتبعوني" منهنجي تابعداري ڪريو يعني منهنجن عملن يا اخلاقن يا حال جو اتباع 
ڪريو. پنهنجي وجود کي محبتن آهر قربان ڪري. تڏهن يعني ”يحببكم الله“ . ال 
تعاليٰ پڻ توهان سان احسان سان ۽ صفات جي تجلين ۽ حبيباڻي ڇڪ ۽ حذب سان 
محبت ڪندن ء اوهان کي پاڻ ڏي اوهان جي هوند هستين کان ڇڪي وٺندو ۾ ”يغفر 
لکم ذنوبکم" اوهان لاء اوهان جا گناھ ميساري ڇڏيندو يعني اوهان کي پنهنجو پاڻ 
کان محو ڪري پنهنجي ذات ۾ کوڙي پختو ڪري ڇڏيندو. اتي sS‏ 
محبت ٿئي هڪ ٿي ويندا. ڇوت حقيقت ڪثرت کي اڏائي ڇڏي ٿي. جيڪو انهن ٿن 
محبتن کان وانجهیل آهي. سو ڪافر آهي. 


[o۷]‏ سسسي پنهونءَ سان نجه لے لوذتا أبهين 
صاحب تنٽين ساڻ. جنين پاڻ وجائيو 


نثري ترجمو: آي سسئي. تون پنهنجي محبوب سان گڏ هل. تر پوءِ جبل 
جي لوڏن ی تڪليغن .کان چوٽڪارو لهندينء. اهو مالڪ ( الله جي ذات) انهن 
سان گڏ آهي جيڪي پنهنجي نفس کي فنا ڪن ٿا. 

يعني تون انهيءَ ء سان گڏ ٿيءَ جنهن پنهنجو پاڻ فنا ڪري باقي بالٰٿيو آهي. 
ڇاڪاڻ ت جڏهن تون اللهتعالي جي فرمان. ”واعتصموا بحبل الله“ (آل عنمران: 
(ay‏ ”اوهين اللهجي رسيءَ کي چهٽي پئو" ہی آيت ”واعتضموا بال" معن : 
”اوهان الله کي چهٽي پئو“ . سان ملائي پڙهندين. تڏهن توکي معلوم ٿيندو ت بيشڪ اها 
رسي ئي الله‌سان ملائيند ڙ آهي. 


ڪنين ڪاڻ قران. ڪنين مٿي اڻيو 
سوارو سڃاڻ تہ تون هن ڪ هن ړر 
نري ترجمو: قرآن پاڪ (الله طرفان موڪليل پيغام) مان ڪي ماڻهو 
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هدايت حاصل ڪن ٿا ت قرآن انهن جي حق ۾ ٿي ٿو پوي. ۽ ڪي وري ابتڙڻا 
هلن ت اهو انهن جي برخلاف ڌر بٹڻجي ٿو بيهي. هاڻ تون پاڻ فيصلو ڪر ت 
ڪهڙن ماڻهن ر شامل آهين. 

ڄاڻ ت قرآن کي الله انسانن جي هدايت لاءِ نازل ڪيو آهي. ڇوت اهو کين عالم 
صغير يعني نفس جي سڃاڻ يا معرفت ڪرائي ٿو. اها معرفت هو يا ت سڏيءَ ريت 
ڪرائي ٿو يا عالر ڪبير جي سڃاڻ وسيلي ڪرائي ٿو. جيڪو عالمر صغير جي 
تفصيلي و چور وانگر آهي. ڇاڪاڻ ت هدايت تيستائين نصيب نٿي ٿئي جيستائين 
الله۽ سندس صفتن. فعلن ۽ احڪامن جي ڄاڻ يا معرفت نٿي ملي. وري انهن چئني 
جي سڃاڻ تيستائين ن ٿيندي جيستائين نفس جي ذات. صفتن. فعلن ۽ حڪمن جي 
خبرنہ پوندي. جيئن آيو آهي: ”من عرف نفسه فقد عرف ريه" يعني: ”جنهن پنهنجي 
نفس کي سڃاتو تنهن ڄڻ پڪ سان پنهنجي رب جي سڃاڻ ماڻي ورتي". مطلب ت 
جنهن عالم صغير (نفس) کي سڃاتو. سو هدايت وارو ٿيو ۽ قران مجيد ان لاءِ هوندو 
يعني ان جي حق ۾ بنجي پوندى ڇاڪاڻ ت هو ان مان لاپ ٿو پرائي. پر جنهن پنهنجي 
هن عالم (نفس) کي ن سڃاتو ت اهو ڄڻ پنهنجي مقصد ماتڻ کان پٽڪي ويو ۽ اهو 
مقصد آهي عالر صغير جي سڃاڻ. ڇوت اهو اللهجو آئينو آهي. جيتوڻيڪ اهو کڻي 
ال کی سا ا ی چا د ی ی ا و 
قرآن مجيد سندس خلاف حجت بڅبي ڇاڪاڻ ت هن سڃاڻ ڪرائيندڙ جي ڏس مطابق 
سڃاڻ حاصل ن ڪئي. 

جيڪا ڳالھ اسان ڪئي آهي. جيڪڏهن توکي ان بابت ڪو شڪ شبهو آهي ت 
پوءِ قرآن جي هنن آيتن تي غور ڪر. توکي خبر پوندي ت بيشڪ قران جاڳائيندڙ ۽ انهن 
هدايت وارين ڳالهين ۽ عجائبات جي يادگيري ڏياريندڙ آهي. جيڪي تو ۾ رکيل آهن. 
تر پوءِ جنهن نصيحت پرائي. انهيءَ ڄڻ قران وارو مقصد ماڻيو ۽ جنهن نصيحت ن 
EPR‏ پڻ توکي معلوم ٿيندو ت انسان جي خلقت جو مقصد 
معرفت ۽ توحيد کان سواءِ ٻيو هر گز ناهي. اللهتعالی پاڻ فرمايو آهي: ”ولقد يسرنا 
)٤ ۹٠:9 ٤( aE ER‏ معنيٰ: ”بلاشڪ اسان قران کي نصيحت 

ئڻ لاءِ سولو ڪيو آهي ت پوءِ آهي ڪو نصيحت وٺڻ وارو؟" سو اها ڳالھ ظاهر پئي 
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آهي ت جنهن ڄاڻ ۽ نفس جي معرفت پرائي. تانجو وجي الله جي معرفت ماڻيائين. ت ان 
ڄڻ قرآن جو مقصد حاصل ڪي اطاعت ۽ تابعداري ڪيائين ۽ قران کي مضبوطيءَ 
سان جهلي ورتائين سو هاڻي ن گمراھ ٿيندو ن وري اڀاڳو ٿيندی جيئن قرآن مجيد ۾ آيو 
آهي: ”لاخوف علیهم ولایحزنون“. )٠۲:۱۰(‏ معني: انهن لاءِ ن ڪو ډڊپ يا خوف 
آهي ۽ ن وري اهي غمگين ٿيندا. اللهتعاليٰ اهو پڻ فرمايو آهي ت ”وما خلقت الجن 
والانس الا ليعبدون“ )٥٣٦:٥۱(‏ ”مون جنن ۽ انسانن کي فقط هن لاءِ خلقيو آهي ت 
جين آهي منهنجي عبادت ڪن". حضرت عبدالله ابن عباس جيڪو مفسرن جو اڳواڻ 
آهي. تنهن ”ليعبدون“ جو مطلب ”ليعرفون“ ڏسيو آهي. يعني ت جيئن مون کي 
سڃاڻين. هو وڌيڪ چوي ٿو: قرآن ۾ جتي ب عبادت جو لفظ آيو آهي. ت ان مان مراد 
توحيد آهي. سر ”الدين القيي ۾ ”الضراظ المستقيم“ مان پخ مراد آهي» ”توحيد 
جيڪا ”توحيد للقلب" يعني قلب جي هيڪڙائي واري ڪيفيت آهي. ن ت توحيد کان 
سواءِ ٿي معبود (اللەتعالى) واحد (هيڪڙو) آهي. هڪڙي حديث ۾ هينئن آيو آهي: 
”کفی بالتوحید عبادة وبالجنة ثوابا“ معني: ”توحيد ئي جوڳي عبادت آهي ۽ جنت 
ئي جوڳو اجورو آهيٴ. 

هاتي جيڪڏهن تون چوين ت عالمن قرآن مجيد جو اهڙو تفسير ڪيو آهي جو ان 
مان فقط افعال. صفات ۽ احڪامن جي بابت ئي ڄاڻ ملي ٿي ۽ اهڙو تفسير نٿا ڪن 
جنهن سان نفس جي ذات., حال ۽ حڪم جي معرفت حاصل ٿئي. هوڏانهن جيئن توهان 
چئو ٿا ت (قرآن جي تفسير جو) مقصد نفس جي معرفت آهي. سو اهو قرآن جو موضوع 
آهي. ت قرآن کي هنن ڳالهين بابت بحث ڪرڻ گهرجي ت نفس جا ڪهڙا احوال ۽ انهن 
احوالن جا ڪهڙا قسم آهن (جهڙوڪ امارة. لوامة. مطمئنه) ۽ ان جي انهن قسمن جا 
ڪهڙا افعال ۽ اوصاف آهن ۽ وري ان جي قسمن جون ڪهڙيون وصفون آهن ۽ دنيا ۽ 
آخرت پر انهن جي نتيجن جا ڪهڙا مجموعي احڪام آهن. جيئن امام اعظم 
ابوحنيف فرمايو آهي ت فقه جو مطلب هي آهي ت نفس انهن ڳالهين جي ب معرفت ماٿي 
جيڪي هن لاءِ فائديمند آهن. ۽ انهن جي ب جيڪي هن لاءِ هاڃيڪار آهن (يا انهن 
حقن جي ڄاڻ حاصل ڪري جيڪي هن لاء اهن ۽ انهن ذميوارين جي ڄاڻ پڻ جيڪي 
متس آهن). سو هينئر ٻڌالڙات محققن (اهلاقصوف) جا اهي ڪهڙا اصطلاح آهن ت 
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جين اء قرآن جي اصل مقصد جو فهم پرايان. انشاء الله. 

آءِ چوندس ت ان مقصد خاطر ٻي ڪا واٽ ناهي سواءِ هن جي ت پاڻ کي فنا 
ڪجي. چوت قرآن جي معنيٰ تو ۾ آهي. (قرآن جو تون مقصد ۽ مخاطب آهين) ان 
صورت ۾ انجي هر لفظ جي معنيٰ تون پاڻ سان ٺهڪائي سگهندين. ڇاڪاڻ ت جيڪا 
شيءِ عالم ڪبير ۾ آهي. ان جو نظير ۽ مثال تو منجھ آهي. جيڪڏهن تون ان جي 
معنيٰ پاڻ ۾ نٿو ڏسين ت پوءِ اها اصول (عقيدي) ۾ تقليد چئبي جيڪا خراب ڳالھ 
آهي. وڌيڪ غور ڪر. بهرحال هتي اسان قرآن جي ڪن لفظن جو هن علر (تصوف ۾ 
طريقت) موجب نمونو پيش ڪريون ٿا. 

ڪافر: اهو آهي جيڪو پنهنجي قلب کي نفساني پردن سان ڍڪي ڇڏي ٿو 
جيڪو روح کي ان ريت نٿو ڏسي سگهي. جو اهو هر ذري کي گهيري ۾ آڻي بيو آهي. 
قران ر انڌي .گونگي ۽ ٻوڙي مان ب اهائي مراد آهي. 

العذاب الاليم: دردناك عذاب. اهو آهي قلب جو موت ۽ معرفت جو وڃائڻ. 

البيت الاول الموضوع للناس: پهريون گهر جيڪو انسانن لاءِ بنايو ويو ۽ اهو 
آهي ”قلب . 

مقامِ ابراهيم: ابراهيم جي بيهڻ جي جاءِ ء ۽ اها آهي خلة جنهن جي معنيٰ آهي 
دوستي ۽ ان ر داخل ٿيڻ مان مراد آهي غير اللهکي الله ڪارڻ قربان ڪري ڇڏڻ ت 
جيڪو ان ۾ گهڙندي اهو حجاب جي عذاب کان امن ر رهندو. 

الحج الاڪبر: ان مان مراد آهي: اللهکي پهچڻ (يعني ولايت ڪبريٰ). وري 
”اصغر" مان مراد آهي: ”قلب" کي پهچڻ. (يعني ولايه صغري). 

الاسلام: مان مراد آهي مجازي وجود جو ترڪ ڪرڻ المفلع ڇتل يعني اهو 
ھن جنران پرا حیل آآفی. 

الذنوب: گناھ. انهن مان مراداآهي (دل ۾) غير جو هځڻن. 

مغفرة: بخشش. غير جي وجود کي باقي رهندڙ (مطلق) وجود سان ڍڪڻ. 

الارض: زمين مان مراد آهي نفس. 

السماء: آسمان مان مراد آهي قلب. 

الشهيد: مان مراد آهي جنهن جو نفس مئل هجي. 
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اولوا الالباب: دل وارا يعني جن پاڻ کي فنا ڪيو ۽ حق سان باقي رهيا. 

الطيب: پاڪ ۽ ان مان مراد آشی E‏ 

الخبيث: ناپاڪ يعني مردود. طيب اهو آهي جيڪو ولايت ۽ نبوت جو لائق 
هجي. ڇوت هن کي بنا حجاب پيدا ڪيو ويو آهي. 

السجود: سجدو ڪرڻ. ان جو مطلب آهي وجود جي وصفن جو ترڪ ڪرڻ. 

القرب: ويجهڙائي. اهو آهي جنهن تي بقا جو مدار آهي ۽ اهو مشهود جي وصفن 
سب اهي . 

المهاجرة: لڏڻ يعني طبيعت جو عالم ۽ تخليق جي ماڳن مڪانن کي ڇڏي 
حقوقيت جي عالم ڏانهن اسهڻ. 

الليل: رات. يعني بشريت ۽ ان جون صفتون. 

النهار: ڏينهن. E‏ ان جا انوار. 

الجنه: بهشت يعني وصل. 

القربه: یخه ران نی عالر ملڪوت ۽ روحاني باغن سان ڳانڊاپو. 

النار و جهنم: باھ ۽ دوزخ يعني نفس. 

السڪران: نشي ۾ مست جنهن کي نماز کان منع آهي. اهو آهي جيڪو ان جي 
اسرارن کان غافل آهي. ڇوت هو پنهنجي نفساني طبيعت کان اڃا ٻاهر ن نڪتو آهي. 

الجنب: بيگانو جيڪو (اللهکان) پاسيرو يعني پري ڌڪجڻ جو حقدار آهي. 

عابر السبيل: رستي جو مسافر جنهن کي مستثنيٰ ڪيو ويو آهي. ان مان مراد 
آهي. اهو (طريقت کان) غافل جيڪو ظاهر شرع کي اڳرو رکي. 

اهل الکتاب: ڪتاب کي مڃڻ وارا. ان پر انهن سڀني ڪتابن جا پوئلڳ 
شامل آهن. جيڪي ڪتاب جي اسرارن کان واقف ناهن. ان ڪري اولیاء الله‌سان گڏ 
هلي نتا سگهن. ڇاڪاڻ ت هنن جون(حالتون ۽ طريقا سندن سمجھ کان مٿي آهن. 

الشرک: الله سان شريڪ ڪرڻ. اهو شرڪ جيڪو ن بخشيو ويندى سو ٿن قسمن 
جو آهي: جلي يعني ظاهر ظهور. اهو عام ماڻهن وارو آهي. جين بتن جي پوڄا وغيره. 
اهو توحيد سان مٽجي ٿو ۽ اهو آهي پنهنجي ٻانهپ جو اظهار ۽ الله جي ربوبيت جو 
اقرار. ٻيو خفي يعني لڪل. جيڪو خاص ماڻهن سان ڪن وصفن ڪري لاڳو ٿئي 
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جهڙوڪ عبادت اصل معبود کان سواءِ ٻين ڏي واجهائي. اهو وحدانيت سان زائل ٿئي 
ٿو. يعني هڪڙي واحد جو واحد ( الله) کي واحديت سان مڃڻ (يعني اهو مڃڻ ت فقط 
اهوئي عبادت جي لائق آهي). ٿيون اخفيٰ يعني اڃا وڌيڪ لڪل جيڪو نهايت ئي 
خاص ماڻهن سان لاڳو آهي. اهو اغيا ر کي ڏسڻ ۽ انانيت سبب ٿئي ٿو ۽ اهو وحدت 
سان زائل ٿئي ٿو ۽ ان جو مطلب آهي ناسوت (انساني فطرت) جو لاهوت (ذات 
الآهيءَ) م فنا ٿیط تہ یسن انانیت بنا ا بقاء ماڻی. 

الناس: انسان يعني حقيقت وارا يا حقيقت جا صاحب انهن وٽ محسود (ريس 
جوڳو) اهو آهي جنهن کي الله تعاليٰي جي فضل سان سکڻ کان سواءِ علم لدني مليو 
اآهھی. 

النلک: افر نظي بادشاض :یکا ادیال آل آبراشیر کي ئی اها 
آهی الاھی معرفت. ڇاڪاڻ ت سپ کان ”عظيم" ”الله‌تعالی" ئی آهی. 
والڌي انزله اللهعلين عباده: او جيڪو الل تعاليٰ پنهنجي ٻانهن تي نازل ڪيو. ان 

مان مراد آهي قران جو باطني علم. 

المصدق: جيڪو اهل ظاهر جي ڪيل ظاهري معنيٰ جي تصديق ڪري ٿو. سو 
باطن وارا ظاهر وارن جي تصديق ڪن ٿا. پر گهڻا اهل ظاه, باطن وارن کي ڪوڙو 
سمجهن ٿا. سواء انهن جي ڪن ٿورڙين ڳالهين جي. جيڪي انهن جي عقل ۾ اچن 
ٿيون. 
ظل ظليل: وڏي ڇانوءَ وارو پاڇو جنهن ر جنتي داخل ٿيندا. اهو ”حقيقي 
وجود"“ جو پاڇو آهي. 

اقامة الصلاة: نماز قائر ڪرڻ يعني نفس جي اطمینان سببان دائمي حضوري 
ملن. جيئن اللهتعالى جو ارشاد آهي: فاذا اطمآنتم فاقيموا الصلاة )٠١١:٤(‏ يعني: 
”جڏهن توهان اطمينان ماڻيو ڌا نماز قائر ڪريو. وڌيڪ چٽائي هن آيت ر آهي: ”هم 
على صلواتهم دائمون“ (۲۳:۷۰). معنیٰ: ”جيڪي پنهنجي نماز تي مدامي آهن". 

والصلراة التى تنهى ,عن الفحشاءِ. اها نماز جيڪا برائي کان روڪي ٿي. اها 
آهي ان شيخ جي صحبت جيڪو گس تي لائي. ڇوت اهو اللهسان معيت رکي ٿو. ان 
ڪري جنهن سندس صحبت ماڻي. ت ان ڄڻ الله جي صحبت ماڻي. 
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الايمان: ايمان جنهن جو ايمان وارن کي امر ٿيل آهي. ان جو هڪڙو قسم آهي 
عياني يعني جيڪو اکين جي مشاهدي سان نظر اچي. اهو خواص لاءِ آهي ۽ ٻيو قسم 
آهي غيبي جيڪو اڃا وڌيڪ خاص ماڻهن لاءِ آهي. انهن جو وچور هي آهي ت 
جيڪڏهن نفس جي ڪفر يعني انڪار هوندي قلب جو ايمان آهي ت اهو غيبي آهي. پر 
جيڪڏهن نفس ب ايمان وارو آهي ت پوء اهو عياني (يعني شهودي) چئبو. يعني جڏهن 
نفس خدائي نور جو تجلو پسي فرمانبردار ٿئي ٿو ۽ ايمان آڻي ٿو جين حضرت موسيٰ 
عليه السلام ايمان آندو. نفس جي فنا وري تڏهن عيني آهي جڏهن هن جو سمورو 
وجود ذاتي توڙي صفاتي لحاظ کان اطمينان ۽ امن واري حالت ر ٿئي ٿو. 

الذکر القليل: ٿورڙو ذڪر اهو آهي جيڪو رڳو قالب يعني بدن ( جي عضون) 
سان ٿئي. جيئن ت بدن جو واسطو دنيا سان آهي ۽ دنيا جي موڙي مختصر آهي. 
هوڏ انهن قلب آخرت سان لاڳاپيل آهي ۾ آخرت سڀ کان بهتر ۽ جٽادار آهي. 

انزال القرآن عل محمد ( له ): محمد ته تي عالميت قرآن جي نزول مان 
مراد عالميت جي صفت جي تجلي آهي. جنهن ڪري کيس ان سپ جو علم حاصل ٿيو 
جيڪو ٿي چڪو يا ٿيڻ وارو آهي. 

التثليث النصراني: نصارن جو تشلیث وارو خیال. هت ان مان مراد آهي نفس 
روح ۾ اله جو عقيدو رکڻ. 

التوحيد: توحيد آهي وحدت پسڻ. 

الکكلب المعلم: سيکاريل ڪتو جيئن قران جي آیت ر ”المکلبين" لفظ آيو 
آهي. هتي ان مان مراد نفس مطمئن آهي. پوءِ اهو علوم لدني مان جيڪو شڪار ڪري 
ٿو سو حللال آهي. 

الطيبات: پاڪ شيون جيڪي الله سل يندز آهن. 

الخبيثات: ناپاڪ شيون جيڪن الله جي وصال ۾ رنڊڪ آهن. 

القرض الحسن: سهڻي قرض مان مراد آهي مجازي وجود کي حوالي ڪرڻ. 

المضاعفة: وري ان جي واڌ يا وڌن مان مراد آهي ازلي ۽ ابدي حقيقي وجود جو 
عطا ٿيڻ ۽ ان جو مطلب آهي اوندھ مان ڪڍي روشنيءَ ۾ رآڻڻ. پهريون يعني (مجازي 
وجود) ظلمت يا اونداهي آهي ۽ پيو (حقيقي وجود) روشني يا نور آهي. 
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النور: نورجي ذات آهي جيڪو آسمائن ۽ زمين جو نور آهي. 

الربانيون : رباني شخص اهي آهن جن کي هي حڪم ڏنو ويو آهي ت عام کي 
براين کان روڪين. اهي آهن اهي مشائخ جيڪي حق سان واصل آهن ۽ تربيت ڪن 
اجان انهن کي مرل د هجي ها د یکر مانو کے دغر کیو ر امار 
نہ ٿين ها ڇوت هو هر وقت مشاهدي ۾ ٻڌل رهن ٿا. 

الاخبار: يعني تقويٰ وارا عالر سڳورا. 

المنزل علي الرسول: اهو جيڪي رسول تي نازل ٿيل آهي. يعني جنهن جي 
تبليغ ۽ پهچائڻ جو کيس امر ڪيو ويو آهي. هن ۾ وحي. الهام. مشاهدات. حقائق 
اسرار شامل آهن. جيڪڏهن کيس اهڙو امر ٿيل ز i a‏ 
ها. پر ماتهن جي استعداد آهر هن هر ڪنهن کي اهو پيغام پهچايو آهي. جنهن لاءِ هو 
عبارت یا اشارت. تادیب یا تهذیب, ترڪ ۽ تخلی. همت ء حذب . توبه يا نبوي قوت يا 
شفاعت جا وسيلا ڪتب آڻي ٿو. 

العطة التبودة نبي جي حفاظت مان مراد ناسوتی وصفن کان لآهرتی حفاظت 
آهي. ا 1 ٠‏ 

الارض اللتي يرثها الصالحون: ڌرتي جيڪا صالحن کي ورڻي پر ملي ٿي. ان 
مان مراد آهي: : نفس جون صفتون. جڏهن اهو (نفس) عر کو دیماان و وارت ي 
ٿو ۽ نهن کي بلنديءَ وارن ڪمن پر ڪم آڻيٰي ٿو. جين نفس انهن کي سفلي ڪمن ۾ 
لڳايو ٿي. ان کان پوء هو انهيءَ ٤‏ ذات جو وارث ٿئي ٿو جيڪا ڪلي. واحد ۽ باقي | اهي. 

العالر بما في السموات والارض: اهو جاند: ڙ آهي ان جو جيڪي ڪجھ 
آسمائن ۽ زمين ۾ آهي. هي اشارو آهيواصل قلب شخص ڏانهن ۾ قلب. جيڪو 
الله جو گهر آهي. ان ریت هر اللهجا انوارڏسي ٿو ۽ انهن وسيلي جيڪي ڪجھ آسمانن 
۽ زمين ۾ آهي. سو سڀ ڏسي ٿو ڇاڪاڻ ڻ ته هو ان صورت ۾ اللهجي نور سان ڏسي 
رهيو هوندو آهي. 

الابواب المفتوحة للبلاء ء في صورة النعماء: : دروازا جيڪي امتحان واسطي 
نعمتن جي صورت ڕ کوليا ويا آهن. . هن جو مطلب آهي ت ظاهري نعمتون دنيا وارن لا 
آهن. . جڏهن ت ڪشف ۽ ڪرامتون. دلین واريون خبرون ۽ روحاني مشاهدا باطن وارن 
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کي سير سلوڪ دوران نصيب ٿين ٿا. اتي انهن کي سندن نفس فريب ڏيندو آهي ت هو 
اهڙي مرتبي تي پهچي ويا آهن. جو هاڻ کين مرشد يا رهبر جي گهرج ناهي. تڏهن اهي 


هلاڪت ۾ پئجي وڃن ٿا. 
دار السلام: سلا متيءَ جو گھں اهو وحدت جو ماڳ آهي جو ڇڄي ڌار ٿيڻ کان 


الشجرة المنهية : اهو وذ جنهن کان منع ٿيل آهي. مراد آهي طبيعت. 

ڪي شجره يعني وڻ مان مراد محبت وئن ٿا ۽ ”نهي" مان مراد محبت کان بچڻ 
سمجهن ٿا. ڇوت محبت ر نار ۽ نور (يعني باھ ۽ روشني) ٻئي آهن. پوءِ جيڪو ان 
جي روشني چاهي ٿو ت ان جي انانيت باھ سان سڙي ختم ٿي وڃي ٿي. تڏهن کيس اها 
روشني نصيب ٿئي ٿي. سو اهو وڻ حقيقت جي درجي لاءِ لازمي آهي. پر وري جڏهن 
(آدمر) محبت واري سڳنڌ جهٽي ت اهو نهيءَ وارو حڪمر ياد اچي ويس. اتي ابلیس 
قسم جي پيالي سان کيس محبوب جي ياد وارو شراب پياريو. گويا ابليس جي دشمني 
دوستيءَ وانگر ثابت ٿي. 

سم الخياط: سي جو پاهو. ان مان مراد آهي فنا. 

الجمل: اث مان مراد اهي نفس. اهو نفس. تزڪي ۽ صفتن کي هٽائڻ سان وار 
کان ب هزار پيرا سنهو ٿي پوي ٿو ۽ پوءِ اهو سئي جي پاهي مان لنگهي سگهي ٿو. بلڪ 
جڏهن اهو فنا ٿيو تر پوءِ بقا وارو جنت ۾ پڻ داخل ٿئي ٿو ۽ بقاءِ مان مراد آهي اهو 
حجاب جيڪو بهشتن ۽ دوزخ وارن جي وچ ر آهي ۽ وري بهشتن مان مراد آهن الله جي 
طلب ر جاکوڙيندڙ ۽ دوزخين مان مراد آهي جيڪي بشري نفساني اوگڻن سبب طلب 
کان بس ڪري ويا آهن. اهي جيڪي اهل جنت اهل دوزخ جي وج تي آهن. اهي آهن 
اهل الله۽ اهي اهي آهن. جن کي بٺڻهڻن روحاني اخلاقن جي پرک ۽ معرفت سان نوازيو 
ويو آهي. 

الاعراف: اعراف يعني معرفت وارن جو ماڳ. 

السماء: نشاني هتي مراد آهي جنهن سان عارف ماڻهن کي قلب جي روشني ۽ 
تھ سیب شخان ا ا - o‏ 


استواء الرحمن علي العرش: رحمان جو عرش تي قراروئڻ ان جو مثال ائين 
آهي جين تنهنجي روح تنهنجي قلب جي عرش تي قرار ورتو آهي. ڇوت اها دل (قلب) 
ئي ان قابل آهي ت روح کان فيض حاصل ڪري. پوءِ قلب اهو فيض ٻين مڙني عضون 
تائين پهچائي ٿو. ان ڪري جيڪڏهن تون گهرين ت اللهجي خلقت يعني عالمر ڪبير 
جي معرفت حاصل ڪرين ت پوءِ پنهنجي روح کي سمجھ.. جيڪو عالم صغير ۾ الله جو 
خليفو يا نائب آهي. انهيءَ ڪري ت اللەتعاليٰ کس نطفي جي صورت وب اختیار وارو 
بنايو آهي ۽ ان عالم ڪبير جو بدن ڌرتي آهي ت مٿو آسمان اٿس ۽ سندس قلب عرش 
آهي ۽ سندس سر ڪرسي آهي. پوءِ ان ريت اهو قلب عرش تي قرار وئي ٿو. ”خلق 
العالم فى ستة ايام“. ”عالم کي ڇهن ڏينهن ۾ پيدا ڪيو ويو". ان جو مطلب آهي ڇهن 
قسمن ړ (الروح المجرد) ان جي مجرد صورت انسان آهي ۽ الملڪوتيات جهڙوڪ 
جن ۽ ملائڪ. (82) ملڪوت السماءِ والارض. آسمان. زمين ۽ عقل مفرد ۽ 
مرڪب آهن. پر تارا ۽ انسانن جا نفوس. حيوان. نباتات. معدنيات توڙي ٻيا اجرام وري 
علوي بسائط آهن ۽ ٻيا اجسام مفرد آهن يا مرڪب سفلي يعني عناصر ۽ مواليد آهن. 
سو استوی على العرش. پوءِ هن عرش تي قرار ورتو يعني هن عالم ۾ تصرف جا 
اختيارهٿ ۾ ڪيا جئين عالمر صغير ر تنهجو روح آهي. 

المعروف: مان مراد الله جي ذات آهي ۽ اهي ڳالهیون جيڪي وٽس پهچائن 
ٿيون. المنڪر معنيٰ هن جو غير ۽ اآهڙيون ٻيون شيون. 

المخلاف: اهي باندر جيڪي ملڪوتي صفتن جي ٿير گهير سبب باندر جي 
صفتن ر اچي ويا. 

الدعوة الله باسماءِ الحسني: يعني اهڙين صفتن سان سينگارجڻ جن سان دل 
جي صفائي تئي ۽ الله جي غير کان توجا ختم ٿئي ۽ پالهار جو ورد پنهنجي اندر ۾ 
ڪري ۽ نفس جي فصل اندر صفت ۽ ذات جي لحاظ کان فنا حاصل ڪري. 

الاسماء الحسنى: اله ا0 5 ا آلماء حسني سان سن جو مطلب 
آهي. پاڻ ر سهڻيون صفتون. گڻ پيدا ڪرڻ. هن ريت قلب کي صاف ڪجي ۽ ڌيان 
ماسوي الله کان ختم ڪري ڇڏجي. 

والذکر ریک في نفسک: رب کي اندر راياد ڪرڻ. 
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مان مراد مامورات (حڪر ڪيل شين) ۽ صفتن بابت نفس جي فعل. صفتن 
توڙي ذات کي فنا ڪري ڇڏڻ ت جيڪو پنهنجي رب کي اندر ۾ ياد ڪري ٿو. تنهن کي 
لله پاڻ وٽ ياد ڪري ٿو ۽ کيس پنهنجي بقاءِ سان محفوظ ۽ باقي رکي ٿو. تنهن ڪري 
پهريون ذڪر فعلن جي (دل ۾) تبديلي آهي. وچون صفتن کي (روح ۾) تبديل ڪرن 
آهي م آخري درجو (نڪرڻ واري جي) ذات کي انوار حقيقي ۾ فنا ڪرڻ آهي. اتي 
ذاڪر ۽ مذڪور (ذڪر ڪرڻ وارو ۾ اها ذات جنهن جو ذڪر ڪجي ٿو) هڪ ٿي وڃن 
ٿا. جين چیو ويو آهي ”احد الله الا الله“ يعني الله جي احديت الله کان سواء ۽ بیو ڪجھہ 
ناهي. اتي قلب کي ذڪر سان اطمينان ملي ٿو ۽ ڊپ ختم ٿئي ٿو جاڪاڻ ت اهو (ڊپ 
وارو) حال ابتدائي حال آهي. ۽ شوق جي اثر سبب ٿئی ٿو. اهو (ڊپ) ان جو ب دلیل 
ES‏ وڃائجي ويل آهي. جنهن جي ڳولا پر لڳل آهي. 

و ٿولو جنهن جو مومنن سان انجام ٿيل آهي. 

i‏ اها واردات (تجلیات) اھ ي ۽ نفسن کي ماري مات ڪرن آهي. اهي 
مومن نفس کي مارن کا اکا د ڇوت اهي هر وقت فنا جي طلب ٿا رکن ۽ 
بقا نٿا گهرن. 

الاستفتاح: فتح جي طلب ڪرڻ. . اها طلب حنهن سان اخللاص جي ڪنجيءَ 
وسيلي قلب جي درکي کولجي ۽ ۾ جل جا فطلب پز ماسوي اله جي :طب ترڪ جي 

بيشڪ اللهپنهنجي ذات سان ازل ۽ ابد کان تجليءَ ۾ آهي. 

التوبة : نفس جي خواهشات کي ترڪ ڪرن. 

الصلاة: الله جى طرف دائمي توج يا ڌيان. 

الزكوة: مان مراد آهي نفس کي ان جي (بڇڙين) وصفن کان پاڪ ڪرڻ جنهن 
جي نتيجي پر ٽي واٿي راھ کي ڇڏي اترڪ المجاهده واري حالت ۾ پهچجي ٿو 

نزکث الایمان: عهد اقزار توژڻ مان مراد آهي. نفس جو طبیعت اماره ڏانهن 
موٽ کائن. سو ب تڏهن جڏهن کيس رحهن جي ذڪر سان اطمينان مليو هجي ۽ دل جي 
دري عالم غيب ۽ ڳجھ ڏانهن کلي هجي. 

والهم باخراج الرسول: الهجي رسول کي ٻاهر ڪڍڻ لاء تياري يا ارادو ڪرڻ 
کې بدد کرو ت بیشن رول 
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يعني عيبي واردات قلب مان نڪري هلي وڃي. 

الكثرة : حسي ڪثرت مان مراد عبادتون. عمل ۽ طاقتون آهن. 

الاعجاب: مان مراد اهو سمجهڻ آهي ت نفس کي انهن (عبادتن ۽ عملن 
سان) قتل يا ختم ڪري سگهجي ٿو. (اذا e‏ واري آيت) 

التولي: سفلي طبيعت طرف موٽ کا 

الرسول: پيغمبريعني روح. 

السكينة : اهو اطمينان ۽ فيض جيڪو روح ۽ قلب تي وارد ٿٿي ۽ ان سان 
پنهنجي رب ڏانهن وڃڻ سان سڪون حاصل ڪري. 

الكافر: يعني نفس. 

اتخاذ الاحبار والرهبان اربابا. پنهنجي عالمن ۽ بزرگن کي رب ڪري 
سمجهڻ مان مراد نفس جو دل ۽ روح کي پنهنجو رب سمجهڻ. جڏهن انهن جي آئيني 
جي نور جو اولڙو مٿس (سالڪ تي) پوي. 

الصدقات: : يعني معرفت انما الصدقات للفقراء.... واري آيت ر. 

الفقراء : يعني جيڪي فاني بڻجي بقاءِ ماڻن ٿا. 

المساكين: اهي جن ر ڪي وصفون اڃان باقي بچيون آهن. 

السفينه: ٻيڙي يعني قلب جيڪو طلب جي تبحر ۾ هلندڙ آهي. جنهن ړ محبت 
جي خضر سوراخ ڪيو آهي. (اما السفينة فكانت لمساكين. .. واري آیت پر) 

العاملين عليها: : (خضرمان مراد محبت آهي). ان جا ڪارندا يعني عملن وارا 
(اشارو آهي عملن واري تجلي ڏي). 

المؤلفة قلو بهم: دلجوئي ڪيل. اهي آهن جيڪي اللهجي ياد ۾ رڌل آهن ۾ 
ساڳيءَ طرح اهي ٻيا ب جيڪي (آيت(۾) انهن کان پوءِ ڄاڻايل آهن. 

العذاب الاليم: دردناکڪ غزاف. . هتي مراد آهي ولايت کان رد ٿيڻ. جيڪڏهن 

ڪو ولي چاهي ب ت اهڙي ماڻهوءَ جي ڪا واهر نڻو ڪري سگهي. گناھ جي لحاظ سان 
طريقت جو مرتد, . شريعت جي مرتد کان ب وڌيڪ آهي. 

المهاجرة: : هجرت يا لڏپلاڻ يعني بشريت جي اصفات ترڪ ڪري روح ڏانهن وڌ 
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۽ وري ان روح کان قدوس ۽ سبوح ذات ڏانهن سفر. 

المنافقون حول المدينة : (قرآن ۾ آیل) مديني شهر جي چوگرد وارا منافق. 
انهن مان مراد آهي. نفس جون شهواني صفتون. جيڪي قلب جي شهر کي وڪوڙي 
بيٺل آهن. اهي (شهواني صفتون) ت مغلوب ٿين ٿيون پر جيڪي اهڙيون ڪافر 
صفتون آهن سي ن ٿيون بدلجن. جيئن بهيمي صفتون جهڙوڪ کائڻ. پيئڻ جي 
بهيمي صفت ن ٿيون مٽجن. جيڪي نفسي (بهيمي) صفتون مسلمان آهن يا شيطان 
آهن. اهي ظاهري ۽ باطني طور مٽجي وڃن ٿيون. جڏهن انهن جو سينو قلبي نور سان 
کلي پوي ٿو. پوءِ اهي ن ڪاوڙ پر اچن ٿا ۽ ن ڪوڙڳالهائن ٿا ۽ ن وري تڪبر ڪن ٿا. 

اهل المسجد الضرار: مسجد ضرار وارا. اهي اهڙا ”طبيعت وارا“ آهن. جيڪي 
(حقيقت وارن جي مقابلي ۾) نفس واري غلاظت جي ډي ر کي ذڪر جو ماڳ بغائن ٿا ت 
جيئن طريقت (حقيقت) وارن کي ڇيهو رسائن. اهي اهل حقيقت. قلب جي انهيءَ 
مسجد ر ذڪر ڪن ٿا جنهن جو بنياد عبوديت واري تقويٰ ۽ وحدانيت جي سچي اقرار 
تي آهي: 

التائب: توب ڪندڙ مان مراد آهي جيڪو الله ڏانهن ڪل سوڌو (پوريءَ ريت) 
رجوع ڪري. 

العابد: عبادت ڪندڙ مان مراد اهو شخص آهي جيڪو ڪنهن غرض کان 
ويجهڙائي ڳولهي ٿو (عبادت ڪري ٿو). 

الحامد: حمد ڪندڙ. ان مان مراد آهي. الله جي خاص توفیق سان. 

السائح: واٽهڙو جيڪو ڏانهس سفر ڪري ٿو. 

الراكع: رڪوع ڪندڙ يعني جيڪو پنهنجي وجود جي قيام کان ٻيٹو ٿيو پيو 
آهي. ت جيئن پنهنجي موجد سان قيام (بقاء) ماڻي (قائم بالل ٿئي). 

الساجد: سجدو ڪندڙ جيڪو ”هو کان بنا وحدت ر اچي ويو آهي. )®^( 

الامر بالمعروف: چڱائي جو امر ڪندڙ يعني جيڪو الله جي طرفان سد ڏيڻ تي 
مامورٿيل آهي ۽ قائم بالل آهي. 

المعروف: جاتل. اها الله جي ذات آهي. 

المنکر: برو ڪر جيڪو الله سان واصل ٿيڻ پرارنڊڪ بنجي ٿو. 
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الاعمال الصالحات: نيڪ عمل يعني فنا ۽ بقا. ننڍي فنا مان مراد آهي 
وصفن (انساني گڻن) جو بدلجڻ ۽ وڏي فنا جو مطلب آهي: ذات جي تبديلي (يعني 
مقيد وجود متجې مطلق وجود ٿي پوي). 

الفقر في الدين: دين جي سمجھ يعني پهتل ٻانهن کان ایوا ا یکو 
اهو پهریائین جسم کان قلب تائین اتان روح تائین. اتان وري ”التخلق باخلاق الله“ 
يعني الله جي اوصاف سان پاڻ ڻ کي سينگارڻ آهي ۽ اهو هن ريت جو پنهنجي اوصاف کي 
فا کیا کو ا چون ٿا. جتان وري الله جي ذات طرف ۽ اهو ماڳ 
پنهنجي ذات کي فنا ڪري ڇدڻ ۾ سان حاصل ٿئي ٿو ت جيئن مٿس الله جي صفتن جي 
تجلي ٿئي ۽ اهو ”سير ب الله“ آهي. ان کان پوءِ انیت" منجهان نڪري ”هويت" طرف ۽ 
”هوي ت" کان پوء وري ابدي الوهيت طرف سفر آهي ۽ ان کي ”سير في الله“ چون ٿا. 

دار السلام: سلامتيءَ جو ماڳ. اهو صورت توڙي ظاهر جو عدم آهي. وري 
”سلامت جي معني حجاب يعني علم کان عدم جي صورت آهي. اهو (عدم) 
سلامتيءَ جو گهر ان ڪري ب آهي جو اتي الله جي وجود سان شرڪ ڪرڻ جي آفت 
معدوم آهي. ان ڪري اهو وحدانيت جو ماڳ پڻ آهي. 

السلام: اهو الله جو نالو ب پڻ آهي ۽ علمر ان جي صفت آهي. تنهن ڪري 
الي ٻانهن کي ازل کان. عدم منجهان وجود ڏانهن سڏي ٿو ۽ علمر کان جيڪر 

صفت آهي. فعل ڏانهن سڏي ٿو جيڪو هڪ ٿوڪ وسيلي تخليق ڪرڻ آهي. اهڙيءَ 
طرح هو کین ابد کان وٺي وجود کان عدم طرف سڏي ٿو ۽ جذب سان فعل کان علم 
طرف سڏي ٿو. علمر وجود جو احاطو ڪري ٿو. سو علم جو مجذوب (علم ڏانهن 
ڇڪيل) وري ان وجود جر ا حار م 7 ”سير في الله. باللّه“ جو آهي. اهو 
ايستائين حاصل نتو ٿئى جيالتائين هو پنهنجي ”انانيت" کي ”هويت" ۾ فنا نڻو ڪري 
مرد اهوت مط در د تى ڇانيل) ازلي علم کي پهچي ٿو. 

عمل المفسدين: اد امي ڪر ڪر آهن. جيڪي قلب کي 
فيض جي قبوليت کان ٿيڙي ڇڏين ٿا. 

الحشر: وري گڏ ٿييڻ : اهو ٽن قسمن جو آهي. هڪڙو عام جيڪو جيُرن جو قبرن 
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مان نڪرنڻ آهي: ٻيو خاص جيڪو سلوڪ جي وسيلي زندگيءَ ۾ روحن جو دنیاوي 
جسمن جي قبرن کان ٻاهر نڪرڻ آهي ت جيئن انهيءَ عالم روحاني ۾ پهچڻ کان اڳ 
نفساني صفتن کي ڇڏي موت (جي حالت) اختيارڪن. 

اخص: يعني خاص الخاص حشر هي آهي ت جڏهن روحانيت کان نڪري الوهيت 
طرف اچي. 

حڪمة : حڪمت ۾ حقائق. معاني ۽ اسرار(رازرمزون) اچي وڃن ٿا. 

العبادت: جو مطلب آهي طلب. (ڳولا ڪرڻ). سو جنهن ڪنهن شيءِ جي طلب 
ڪئي ت هن ڄڻ ان شيءَ جي عبادت ڪئي تنهن ڪري معبود کي سڃاڻڻ گهرجي. 

الاجل المسميٰ: پورو وقت يعني جڏهن سلوڪ جا مقامات پورا ٿين ۽ وصول 
يعني ميلاپ جي شروعات ٿئي. 

اليوم الڪبير: وڏو ڏينهن. ان مان مراد آهي جڏهن الله جو ذڪر پورو ٿئي. 

السورالعشر: (عشرسورمثله واري آیت پر) قرآن جي ڏهن سورتن مان مراد ڏھ 
پهلو آهن ء اهي هي آهن: معاني. احڪام. اسرار. انواں دقائق., حقائی. بلاغت. 
هدایت. اعجاز ء ارشاد. 

بينة (نشاني) تي هجڻ: قرآن جي آيت افمن کان على بينة من ربه مان مراد اهڙي 
حالت تي هئڻ آهي جنهن ر رب تعاليٰ جي صفتن مان ڪا صفت متس وائکي (ويتلوه 
شاهد منه) اهو شاهد جيڪو ان نشانيءَ جي پنيان اچي ٿو. اهو آهي. 

الشاهد: حق جو مشاهدويا حق جو شاهد (جبرائيل) ڇاڪاڻ ت ڪشف ڪڏهن 
بنا مشاهدي جي ب ٿئي ٿو. 

البينة: اها نشاني جيڪا ان جي مقابلي ۾ آهي. اها آهي عقل ۽ نقل جي نشاني. 
ڇاڪاڻ ت ان ر ڀل ۽ خطا جو امڪان آهي. 

الطوفان: طوفان مان مراد ل السلا جي واقعي ۾ ڄاثايل 
طوفان) 

التنور: تنورمان مراد آهۍ شهوت. 

الفلڪ: ٻيڙي آهي شريعت: 
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الاعين‌الاهية: مان مراد شریعت جا اسرار سمجهڻ آهی. 

الزوجين: مان مراد نفس جون جوڙا جوڙا صفتون آهي. 

الاهل: اهل مان مراد روح جون صفتون آهن. 

ومن آمن: مان مراد قلب. سر ۽ عقل آهن. 

الابن المغرق: ٻڏندڙ پٽ مان مراد آهي نفس ۽ عقل واري جبلت. وڌيڪ غور جو 
مقام آهی. 

غوض الماء: پاڻيءَ جي لهڻ مان مراد آهي شريعت جي نور سان فتنن جي شدت 

الجودي: جودي مان مراد تمڪين (ڪنهن هنڌ ڄمائي ڇڏڻ) جو مقام آهي ۽ 
طوفان جا ڏهاڙا 2 تلوین" 2 روان کان وٺي ”الجودي" تائين وارا لفظ نوح 
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لاءِ خساري ۾ پئجي ويو. ڇوت هو عالم طبيعي ۾ بنديا محبوس ٿي وجي ٿو.‎ 

الحياة: مان مراد آهي محبت جي شراب سان قلب جو زندگي ماڻڻ. جوت پوءِ اهو 
هرگز نو مري. 

الملكرت: مان مراد ڪائنات جو باطن يعني عالم امڪان آهي يا ان مان مراد 
Aiea ATE‏ يري ڪادات جو باطن بہ (هر ذري جي 
تین لري لان ساو ام د 

الملڪ: (بيده الملڪ) ظاهر ۾ ان مان مراد هيءَ دنيا آهي. 

البحران: : ٻہ سمنڊ ۽ اهي آهن هڪ جسماني ۽ ٻيو روحاني. 

يونس الملتقم: ڳهجي ويل يونس. اهو آهي روح ۽ وڏي مڇي آهي بدن يا 
انساني قالب جي صورت. 

نجحاته: ا 

الغيب: ن ی ی نکل می زین 
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اسمان جي صورت رر ۽ تولاءِ ان جو علر ممڪن هجي. ڇوت اها خبر ت زمين ۽ اسمان 
۾ ڇا آهي. علم نجوم ۽ علم هيئت جي وسيلي خبر پئجي سگهي ٿي. 

ٻيو قسم هي آهي ت اها شيء توکان معنوي ڌرتيءَ تي غائب هجي ۽ اها اخلاق 
جي حالت آهي ۽ تون ان کي مجاهدي جي ذريعي حاصل ڪري سگهين ٿو. ان کان پوءِ 
آهي معنوي آسمان ۽ اهو قلب آهي. جنهن سان سلوڪ جي ذريعي واقفيت ٿي سگهي 
ٿي. ان جي مقامات ۽ غيب الغيب تائين ب پهچي سگهجي ٿو. پر اهو علم حق تعاليٰ 
جي ارادي کان سواءِ نٿو ٿي سگهي. 

دابة الارض: ڌرتيءَ جو جانور اهو آهي نفس ناطة. جيڪو تجليءَ سبب ٻاهر اچي ٿو. 

نفخ في الصور: صور ٿو ڪڻ مان مراد آهي. قلب جي اندر ۾ محبت جي ڦوڪ پرڻ. 

الفزع: (ففزع من فى السماوات والارض) نفس ۽ روح ڪنبڻ لڳندا ۽ انهن کان 
مستشنيٰ ڪيل (الا من شاء الله) لڪل آهي ۽ اها عشق جي قيامت آهي. 

الامانة: انا عرضنا الامانة على السماوات والارض..... امانت جيكا انسان 
کنئي. ان مان مراد آهي: سنئون سڌو فيض قبول ڪرڻ ۽ اهو فنا وسيلي حاصل ٿئي ٿو. 
ڇاڪاڻ ت انساني روح ۽ الله جي درميان ڪو ٻيو واسطو ڪونهي. ڇاڪاڻ ت هن (روح) 
حو وجود الله جي وجود مان آهي. انهيءَ ڪري هو ڪائنات ۾ الله جو خليفو آهي. ساڳيءَ 
طرح سندس صفتون حق جي صفتن جو خليفو آهن. اهوئي سبب آهي جو روح الله تعالی 
کان فيض حاصل ڪري ٿو ۽ الله جي عرش يعتي قلب تي فائزٿئي ٿو. ان ریت قلب روح 
جو خليفو بنجي ٿو ت جيئن خادم نفس کي فيض يافتہ ڪري سگهي ۽ وري نفس خليفو 
آهي قلب جو ت جيئن بدني قالب کي فيض رسائي سگهي. وري اهو قالب خليفو آهي. 
نفس جو ت جيئن دنيا پر فيض ڏيئي سگهي ۽ اها دنيا هيءَ ڌرتي آهي. ان لحاظ سان 
عالر هڪ شخص وانگر آهي ۽ انسان ان جو قلب آهي. مشنويءَ ۾ آيو آهي ت: 

قلب چون عقل است و خلق اعضای تن 
بسته عقل است اتدبیز بدں 

معنيٰ: دل جو مثال عقل وانگر آهي ۽ جسم جا ٻيا عضوا مخلوق وانگر آهن. عقل جي 
ڳوٿري انهيءَ لاءِ آهي ت جين بدن جي ضرورتنظټجواټخيال ڪري. 
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مثل ڪين ڪرن. پسئو جلووپريان جو 


نثري ترجمو: ڪي هن زندگيءَ ر ئي جنت ۾ داخل آهن. پر ڪي مرڻ 
کانپوءِ ن مشڪل سان جنت ر داخل ٿيندا. پر جيڪي سالڪ محبوب جو 
ديدار ڪن ٿا. ان جي برابرٻي ڪنهن شيءِ کي نٿا ڪن. 

جنهن وصال جو ثمر ماتيو. جيڪو هن لاڏاتي. واري جهان ۾ فاني ٿيڻ جي 
نتيجي پر ملي ٿو ۽ ان کانپوء الله ذوالجلال والجمال ۾ بقا حاصل ڪيائين. ۽ اهو ئي 
پوءِ غم. خوف ۽ اميد کان پالهو رهي ٿو ڇاڪاڻ ت هو وصل واري جنت ۾ داخل ٿي 
چڪو آهي. ت ڄڻ ان سان ڪيل وعدو سندس حق پر نقد يا روڪڙ بنجي پيو. مطلب ت ان 
لاءِ پوءِ ڪو وعدو وعيد باقي نٿو رهي هن لاءِ عيد ئي عيد آهي. جيئن الله جو فرمان 
آهي: ”الا ان اولياء الله لاخوف علیهر ولاهم پحزنون". (۱۰: )٦۲‏ 

٣‏ ڻي ڇڏيو! الله جي دوستن لاءِ ن ڪو خوف آهي ۽ ن وري اهي غم گوندرپسندا." 
انهيءَ مقام کي مشاهدي جو نالو ڏين ٿا ۽ اهو ذات پاڪ جي تجلي آهي [89 {ء 
مڪاشة جو مطلب آهي صفات جي تجلي ڪيحاضره جو مطلب آهي افعال جي تجلي 
يعني الله جي حضور ر رهڻ (اهي مڙيو ئي کيس ملن ٿا). انهن تنهي تجلين کي علم 
اليقين. عين اليقين ۽ حق اليقين ب چئجي ٿو. اهي ٽيئي ذوقي ايمان ۾ داخل آهن ۽ 
انهن کان گهٽ درجو استدلالي ايمان جو پر ان کان ب اڃان گهٽ تقليدي ايمان جو درجو 
آهي. مطلب ت ايمان جا پنج درجا آهن. 

سالڪ مجذوب لاء ذات جی تجلی صفات جی تجلیءَ کان پوء ٹئی ٿی پر مجذوب 
سالڪ بابت ان جي ابتڙ آهي. 1 [ 1 a‏ 
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عجب جهزڙي آھہ حقیقت حبیب جی 
د ڪي چت ي ذ تي ڪي e‏ وقا 
شفق جي ساڃای جامع ل نهار کي 
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نثري ترجمو: الله جي حبيب ( محمد ۽ ب ) جي حقيقت نهايت عجيب آهي. 
هن کي نڪو خالق يا مالڪ چڻي سگهجي ٿي نڪو وري کيس فقط مخلوق 
چوڻ گهرجي. بلڪ هن جو مثال شفق جي رنگ وانگر آهي. جيڪو ڏينهن ۽ 
رات جي گڏجڻ ڪري ظاهر ئي ٿو 

E OEE a‏ . ۽ ٿلهي ليکي سڀني تعينات جي 
جامع آهي. جنهن کي تعين اول ۽ ذات جي تجلي جو نالو پڻ ڏنو اٿن. شيخ ابن عربي 
وٽ اها (حقيقت محمدي) (فقط) وحدت ذاتيءَ جو ۽ ٿلهي ليکي وارن نالن جي 
ڪثرت جو (پوري طرح) مظهر ناهي. پر اها اهڙي حقيقت آهي جيڪا برزخي آهي. جامع 
آهي جيڪا هڪ لحاظ سان واجب آهي ۽ هڪ لحاظ سان ممڪن آهي ان جو مثال شفق 
وارو آهي. جيڪو نڪي ڏينهن آهي نڪي رات پر ٻنهي سان ڪجھ ن ڪجھ مشابهت 
اٿس. جيئن رات نظير اهي ذاتي وحدت (احدیت) جو. ڇو ت ان پړ سپ شيون لڪي وڃن 
ED E pl‏ . ۽ ڏينهن نظير آهي نالن واري ڪثرت جو 

تد ان ۾ سڀ شيون ظاهر ٿي پون ٿيون. (حقيقت اها هڪڙي آهي) باقي ٻيو جيڪو 
شا اهو ان (وحدت) جو تفصيل آهي. 

انهيءَ ڪري آيل آهي ”لولاك لما خحلقت الافلاك". ”جيڪڏهن تون ن هجين ها ت 
ھی جهان ن خلقیان ها. " مشائخن وٽ هن حقيقت (وحدت) کان مٿي ٻيو ڪو سير محال 
آهي پر حضرت شيخ مجدد علي الرحمة انهيء کان مٿي ويو آهي ۽ ثابت ڪيو اٿس [90] 
ت ذات جي تجلي ان حقيقت (وحدت) کان اڃا آڳاهين آهي. جين مٿي بيان اچي چڪو 
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پریان جي پچار ۾ اچي جں ارام 
Tr 89‏ : 
]1 دنيا تن کي دام. پڇن موسم موت جي 
ٿى تن لاء هىء دنيا قيد بند آهي. اهي سدائين موت يعني فنا جي فڪر ۾ 
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هيء بيان اهڙي شخص جو آهي جنهن جي نفس الله جي ذڪر وسيلي نفس مطمئن 
جو دزجو ماڻي ورتو آهي يعني جيڪو تنزل يا وري پنتي موٽڻ کان آجپو ماڻي چڪو 
آهي. ڇاڪاڻ ت هو طبيعت جي قيد کان آزاد ٿي ويو آهي جنهن ڪري طبيعت جي موٽ 
کائڻ کان بچاءِ ۽ امن ملي ٿو. ت پوءِ جيڪو انهيءَ منزل تي پهتو ت اهو سدائين ترقيءَ 
جا ڏاڪا چڙهندو رهي ٿو ڇو ت هو ان ريت تمڪين جي منزل تي رسي وڃي ٿو ۽ تلوين 
مان پار اڪري وجي ٿو. جيڪا نفس لوام جي حالت آهي. هتي پهچڄڻ کانپوءِ هو دنيا جي 
ڪنهن ب شيء سان وندر ورونھ نٿو رکي. بلڪ دنيا هن لاءِ حقيقت جي مشاهدي اڏو 
رنڊڪ بنجي پوي ٿي. هوڏ انهن مشاهدي کانسواءِ هن جو ڪو ٻيو مقصد نٿو رهي. ڇو ت 
هو انساني مرض (بشريت). جيڪو سندس مقصد جي راھ ۾ رنڊڪ اهي يا ٻين لفظن ر 
طبيعت جي ڪوٽ ۾ قيد ٿيڻ کان ڇوٽڪاري ماڻي چڪو آهي. تنهنڪري هو موت جي 
تمنا ڪري ٿو جيڪو کيس مقصود سان ملائيندڙ آهي. هتان پتو پيو ت نفس مطمئن اهو 
آهي جيڪو هر وقت الله ڏانهن رخ رکي ٿو. نفس لوام اهو آهي جيڪو ڪڏهن الله ڏي رخ 
رکي ٿو ت ڪڏهن طبيعت ڏي مائل ٿئي ٿو. نفس اماره وري رڳو طبيعت ڏي لا ڙو رکندڙ 
آهي بهرحال انسان جي سني توڙي بري خاتمي جو دارو مدار انهيءَ تي آهي ت موت 
وقت سندس رخ الله ڏي آهي يا طبيعت ڏي. 

تنهنڪري پهريون (نفس مطمئد) بلاشڪ ڪامياب آهي. ٻيو (نفس لوام) اميد 
۽ خوف (جي وچ) ۾ آهي. ٿيون (نفس اماره) ٿوٽي ۾ آهي هن لاءِ سٺي خاتمي جي 
طمع ائين آهي جيئن الله جي فضل سان ۽ سياري جي مند ۾ [91) بنا ڪنهن محنت ۽ 
پورهئي جي (متان) ڪپڙو نازل ٿيڻ! 

ھتان تو کي معلوم ٿيو تر جنت الله جي طرف رخ رکڻ جو نالو آهي ۽ وري دوزخ 
کانئس غفلت جو نالو آهي. انهيءَ ڪري (حديث پر) آيو آهي ت جيڪو گهري ت جنت جي 
باغ مان مزي سان کائي ت اهو ذڪراجي مجلسن ۾ وڃي ويهي. ان ڪري توکي گهرجي ت 
ذڪر۽ گهڻي ذڪر سان پاڻ کي مشغول رک. ڇو ت اهو انسان جي جوهر لاءِ ڪيميا وانگر 
اهي . 

اله تعالی جو فرمان آهي: الا بذ کر الله تطمئن القلوب. (۲۸:۱۳) 

”ڄاڻي ڇڏيو ت.. الله جي ذڪر سان ئي دلين کي اطمينان ملي ٿو”. ذڪر سان ئي 
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ٻانهو پنهنجي رب ۽ رازن جي ڄاتندڙ ذات وٽ ياد پوي ٿو. ۽ محمدي طريقي ۾ اهو ئي 
ڪمال جو سپ کان مٿانهون درجو آهي. جو هو سدائين پنهنجو رخ الله طرف ڪري ڇڏي 
۽ هرحال ر انهيءَ مان مزو ماتي ۽ اهو هن ريت جو هن جا عادت طور ڪيل ڪرم ب 
عبادت بنجي پون. اهو ئي راز اهي انهيءَ حقيقت جو ت جيتوڻيڪ نبي ڪريم ٣ي‏ جي 
عبادت بظاهر ٻين اڪثر اوليائن جي مقابلي ۾ ٿوري هوندي هئي. جڏهن ت ولين 
سڳورن سخت قسر جا مجاهدا ڪيا آهن ڇاڪاڻ ت پاڻ سڳورن ڻه کي اهو حظ 
جهجهي مقدار ۾ حاصل ٿيل هو. ڪن اولياءِ الله کي ب جڏهن انهيءَ مقام مان ڪجھ 
پل پيو ت سندن ظاهري عمل معطل ٿي ويا انهيءَ (گهٽ عبادت) ڪري ڪن مشائخن 
چيو آهي ت جنهن مون کي شروع ۾ ڏٺو اهو صديق بنجي ويو ۽ جنهن اخر ۾ ڏٺو اهو 
زنديق ٿي ويو. يعني ان جو پهريون اجتهاد منهنجي اجتهاد (سنت) جي موافق هو ان 
کانپوء ان جو اعتراض. جيڪو پڻ اجتهاد جي آڌار تي هو منهنجي ظاهري حال کي ڏسي 
ٿو. 

”احياءِ العلوم" وارو چوي ٿو ت اهو هن ڪري جو جيڪو انهيءَ انتها تي پهچي ٿو 
ت ان جا اعمال باطن طرف موٽن ٿا. سواءِ فرض عبادتن جي [92] انهيءَ ڪري عام 
ماڻهن کي اها بي عملي سستي ۽ عبادتن کان لاپرواهي لڳي ٿي جڏهن ت ڳالھ ائين 
بالڪل ن هوندي آهي پر عين شهود حضور ۽ سدائين ذڪر واري حالت پر هوندي آهي. 
جيڪو سدائين سڀني عملن پر بهتر آهي. پوءِ جيڪو عبادت کي ڇڏي ڏيڻ ۽ واتان اڻ 
سونهائيندڙ ڳالهيون ڪڍڻ ۾ آهي انتها واري حالت پر هن (اخري درجي کي پهتل 
وليءَ) جي پنيان هلي ٿو ان جو مثال ائين آهي جو جيئن ڪو درياءَ ۽ سمنڊ ۾ نجاست 
لوڙهيندڙ جي پيروي ڪندي. نجاست ڪنهن ڪونري ر وجهي. انهيءَ صورت ر منتهي 
سمنڊ يا درياء وانگر آهي ۽ مبتدي ڪونئڙي وانگر آهي. انهيءَ ڪري نبي ڪريم يه لاء 
اهو ڪجھ جائز ڪيو ويو هو جيڪو ٻين لاءِ جائزناهي جهڙوڪ سندن لاءِ چئن کان متي 
شاديون ڪرڻ مباح هيون ڇاڪاڻ ت کين ٻين جي ابتڙ عدل ڪرڻ جي پوري سگه هئي. 
مطلب ت قوت ۽ طاقت وارن جا ڪر ضعيف ۽ ڪمزورن کان ڌار آهن. سوچ ت سهي ت 
نئين نئين مسلمان ٿيل کي ڪافرن سان لھ وچڙ رکڻ کان جهليو ويندي جهوني پراڻي 
مسلمان کي نٿو جهلجي ساڳيءَ طرح ضعيفن کي ڪافرن جي صفن تي قتال واسطي 
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ج 


حمل آور ٿيڻ کان منعح ڪئي ويندي پر پهلوان ۽ بهادر کي منع ن ڪبي. ساڳيءَ طرح 
ضعيفن کي علم ڪلام ۾ پوڻ کان ب منع ڪبي. انهيءَ ڪري ڪنهن هيڻي لاءِ جائز 
ناهي ت عبادت گهٽائڻ ۾ ڪنهن طاقتور ڪامل وليءَ جي ڪڍ هلي. اهو ڪامياب ن 
ٿيندو جيڪو ملائڪن جي لوهارن سان ڀيٽ ڪري ٿو. اهڙي سمجهاتي عين العلم ۽ 
ملا علي قاريءَ جي ڪيل شرح ۾ آيل آهي. 

ان مان تو کي خبر پئي ت انسان جو منتها ۽ مقصود الله وٽ هميش حاضر رهڻ ۽ 
ا ا ا ا 
۾ پڻ اها صراحت ڪئي اٿس ت صديق م منتهي آهي ۽ صادق مبتدي اهي " عين العلمر" 
۾ آهي ت مجاهدن ۽ رياضتن خراستغا اف مغالین مان ار چ کیت ماک ای 
[93] ان ريت خاتم GORT RA E SEE‏ 
جو مطلب اطمينان ۽ سڪون يعني سک آرام ماڻڻ آهي جيئن ”الصراح" لغت ۾ آيل 
آھی. 


م 


عوارف پر چيائين آهي ت اها اميد رکي سگهجي ٿي. ڇاڪاڻ ت فنا ٿيڻ کان سواءِ 
اهڙي اطمينان جي زائل ٿي. وڃڻ جو ڊپ رهي ٿو. پر جيڪو فنا ٿيو اهو گڏجي نٿو جيسن 
اهڙي وضاحت ڪئي اٿن سو آخري منتها مقصود ۽ ابدي سعادت اها آهي ت اطمينان 
نفس حاصل ٿئي. تنهنڪري جنهن کي نفس مطمئن مليو ت اهو سوڀارو ٿيو. جين نص 
قطعي (قرآن مجيد) ان جي شاهدي ڏني آهي. وري اطمينان نفس ۾ فنا کانسواءِ ڪون 
ٿو ملي وري اهو ب ڄاڻڻ گهرجي ت جيئن شرح اسرار الوحي الاصح ۾ شيخ أبن عربي 
چيو آهي ت اهل سنت وٽ نفس ذات جي لحاظ سان هڪ پر صفات جي لحاظ سان ٿن 
قسن جو آهي هرون امار یکر ت ¿ بدي بڇڙائي لاءِ اڀاري ٿو ۽ ڪڏهن ب 
پڇتاءِ ڪون ٿو ٿئيس ۽ اهڙو نفس ڪافرن ۽ منافقن جو آهي ٻيو لوام جيڪو ان جي 
ڪندڙ کي سندس قول. فعل ۽ هن حالت ۾ ميار ڏيندو ۽ ملامت ڪندو رهي ٿو ت اهو 
گتاھ آهي يا اهو ڪر خالص الله جي راضپي لاء ناهي. 

اهڙو نفس زاهدن. عابدن. اوليائن. عالمن ۽ ضالحن جو آهي. مطمئن اهو آهي 
جيڪو نيڪي ۽ ڀلائي ڏانهن رغبت رکڻ تي ڄمي بيئل ۽ سڪون اطمينان ماٿيل رهي 
ٿو. ۽ نيڪي ۽ ڀلائي کانسواءِ ڪڏهن ٻئي طرف رغبت نٿو ڪري ۽ نڪو ڪنهن ٻي 


شيءِ سان محبت رکي ٿو. 

مطلب ت اهو جنهن ۾ الله تعاليٰ جي ۽ آخرت واري گهر جي محبت پڪي پختي ٿي 
وجي ٿي ۽ منجهائس گناهن توڙي مباح شين جي محبت هميش لاءِ نڪري وڃي ٿي. 
موت تائين سندس مقصد ۽ هدف نيڪي ۽ پلائيءَ تي محدود رهي ٿو ۽ اطمينان جي 
حالت تي پهچڻ کانپوءِ وري ڪڏهن بڇرائي يا شر جو ارادو ب نٿو ڪري ۽ اهڙو نفس 
نبين سڳورن يا ڪن اولياء لله جو ٿئي ٿو جن تي الله جي رحمت ٿيل هوندي آهي. [94) 

دراصل هر انسان جو نفس اماره يعني بدي برائيءَ لاء اڀاريندڙ ٿئي ٿو سواءِ انهن 
جي جن تي الله جي خاص رحمت هجي فطري طور ت پوءِ اهو لوام بنجي پوي ٿو جيئن 
اڪثر اوليائن جو آهي يا مطمئن ٿي ٿو پوي جيئن فطري طور انبياءِ ڪرام جو آهي يا 
وري ڪي اولياء ڪرام مجاهدي ۽ الله جي خاص جذب ذريعي اهو حاصل ڪن ٿا. تڏهن 
هو ظاهر پر انسان پر باطني طور ملائڪ ٿي پون ٿا ۽ ملڪوت روضن واري جهان جو 
مشاهدو ڪندا رهن ٿا. بلڪ ملائڪن سان صحبت ڪن ٿا. کين هن دنيا مان ڪو قرار ء 
لذت ڪا نہ ٿي اچي. سندن جسم هن دنيا پر پر سندن قلب عرش سان اٽڪيل ٿئي ٿو. 
الله اسان کي ب شل ان سان نوازي. 

اماره نفس وارو ظاهر پر انسان پر باطن ړ شیطان مثل آهي لوامہ وارو انهن ٻنهي 
جي وچ تي آهي. مطمئن يعني اطمينان جو درجو هي آهي ت نفس ايترو ضعيف ٿي پوي 
جو الله جي حڪم جي بي فرماني جي سگھا نا ساري پر بهرحال بشري خصلتن کي 
نهوڙي مرڳو ناس ڪرڻ. اهو پوري طرح ڪڏهن ب نٿو ٿي سگهي ۽ اهو ٿي ب ڪيئن ٿو 
سگهي جڏهن ت خود رسول الله به کان چورايو ويو ”انما انا بشر مثلڪر“ 
(۱۱۰:۱۸) يعني: ”برابر انسان آهيان توهان جهڙو"! انهيءَ ڪري بشري طبع جو صفا 
زائل ٿيڻ ممڪن ن آهي يعني اهو اوسن ٿيندو جيئن مٿي وضاحت ڪري آيا سون. 
شيخ علي متقي چيو آهي ت نبي ۽ وليءَ ۾ ڪئين لحاظن سان فرق آهي هڪڙو هي ت 
نبي معصوم آهي پر ولي محفوظ يعني اهو ٿي سگهي ٿو ت هن کان خطا ۽ لغزش ٿٿي پر 
هو ان تي سدائين قائر ن رهندى بلڪ ان کان رجوع ڪندو ۽ نادم ٿيندو. اهو سڀ 
ڪجھ اندر جو مامرو آهي ۽ پوئين پساه تائين اهو ٿي سگهي ٿو جنهن کان پوء انسان 
مري وڃي ٿو جيئن چيو ويو آهي ت ولي ولي آهي پوء ڀلي کڻي هو اهڙوگناھ ڪري وجهي 


a 


جنهن تي شرعي حد ٿي لڳي ۽ مٿس اها جاري ب ڪري ڇڏجي مان چوان ٿو هڪڙو فرق 
[95) هي ب آهي ت نبي جيڪي ڪجه ڏسي ٿو اهو حقائق تي مبني آهي يعني هو شين 
جي حقيقت کي ڄاڻي وٺي ٿو ۽ ان سان گڏ هو. مخلوق جي اصلاح ۾ مشغول رهي ٿو. پر 
ولي ۾ اها ٻي ڳالھ مخلوق جي اصلاح واري نٿي ٿئي ٻيو فرق هي اهي ت نبي ملائڪ 
کي ڏسي ٿو پر ولي کي صرف الهام ٿئي ٿو. جين ان جي وضاحت ”احياءِ العلوم ‏ ر 
ملي ٿي. بيضاوي ۾ وڌيڪ اهو چيل آهي ت نبي ڪامل اڪمل هستي ٿين ٿا. 

مولوي عبدالحڪيم. بيضاويءَ جي حاشيي ۾ لکيو آهي ت عصمت ملڪو 
(صلاحيت) آهي گناهن کان بچڻ جو. جيتوڻيڪ گٽاھ ٿي سگهي ٿو رسال قشيري ۾ 
آهي ت وليءَ لاءِ محفوظ هجڻ جو شرط اهي جيئن نبيءَ لاءِ معصوم هجڻ جو شرط 
آهي ابن حجر پوري شرح مشڪواه پر چوي ٿو تر عصمت جو مطلب آهي گناھ ن ٿي 
سگهڻ. جڏهن ت حفاظت مان مراد آهي گناھ جو سرزد ن ٿيڻ جيتوڻيڪ ان جو سرزد ٿيڻ 
ممڪن آهي. اچي وڃن ٿا. علي قاري جو چوڻ آهي ت نبي معصوم آهي ۽ ولي محفوظ. 
۽ ٻنهي پر تمام باريڪ فرق آهي حضرت مجدد وري ”مبدا ومعاد" ۾ لکي ٿو ت عارف کي 
ڪبيره گناھ ب نقصان نٿو پهچائي ڇو ت اهي کانئس مرڳو صادر ئي ڪون ٿا ٿين ۽ 
جيتري قدر صغيره گناهن جو واسطو آهي ت اهي هن کان ور ورڪري ڪون ٿا ٿين. پر اهو 
سڀڪجھ معرفت فنا واري درجي ملڻ کانپوءِ ٿئي ٿو پر جيتري قدر ماضيءَ جو واسطو 
آهي ت اهي مڙيئي کيس نقصان نتا پهچائن ڇاڪاڻ ت هو فنا سبب بخشيندڙ مهربان 
پاران بخشيل بنجي وڃي ٿو. توڙي کڻي سندس ڏوھ حقو العباد وارا هجن مون کي ت 
اها اميد آهي ڇاڪاڻ ت جڏهن فقط اسلام قبول ڪرڻ سان حقوق الله جي سلسلي وار 
اڳیان سمورا گناھ ميسارجي وڃن ٿا. تر پوءِ حقيقي اسلام وارو ڪمال ت حڪم ۾ ان 
کان متي هئڻ کپي. باقي ان جو اهو مطلب بنھ ناهي جيئن ملحدن جو خيال آهي ت 
عارف لاءِ محرمات يعني گناهن جو ارتڪاب جائز ٿيو پوي! 


ويه م وساري. پڇا ڪر م پنڌ جي 


: L1] 
کت اهري. صاف چ ى ڪي ٿن‎ 


نشري ترجمو: اصلي منزل کي وساري ويهي نہ رھ ۽ نہ رڳو ويهي پنڌ جون 
ڳالهيون ڪر. بلڪ پنهنجي ڪٽ چڙهيل آئيني کي اجاري صاف ڪر ت مراد 
ماتئین 

شيخ حميد الدين ناگوري جو قول آهي ت ڪن چيو آهي ت [96) طلب ڪري 
سگهجي ٿي. پر ڪن چيو آهي ت الله جي طلب (ڳولا) نٿي ڪري سگهجي. پر انهن 
ٻنهي ڳالهين ۾ ڪو تضاد ڪونهي. . بلڪ جيڪو انڪار ڪري ٿو يعني سمجهي ٿو ت الله 
جي ڳولا نٿي ڪري سگهجي. ی با مو ی ای جن یکی ,ا کي 
ماتهوءَ سان تشبي ڏين ٿا) واري ڳولا نٿي ڪري سگهجي ٫‏ يعني الله کي ڪنهن مڪان. 
زمان. صورت. ۽ شڪل يا ڪيفيت ۽ حال يا وهم خيال پر ڳولهي نئو سگهجي. ۽ وري 
جيڪي ان جي هائوڪار ڪن ٿا. انهن جو مطلب اهڙي طلب رکڻ آهي جيڪا الله تعالي 
جي لانو لائق آهي. ۽ اها آهي دل جي پاڪائي ۽ صفائي تنهنڪري جيڪڏهن تون تزڪي 
وسيلي پنهنجي نفس تان ڪٽ لاهي ان کي صاف ڪندين تر ضرور پنهنجي مقصود کي 
الله جي صفتن جي انڪار ۽ تشبي وارين خرابين پر پوڻ بنا ڏسي وٺندين مطلب تر طلب 
جو مطلب آهي. ڪنهن مسافري تي نڪرڻ بنا نفس جي اصلاح ڪرڻ جيئن چيو ويو 
آهي ت طلب اها آهي ت تون پنهنجي نفي ڪر ن اها ت تون اها شيءِ ثابت ڪرڻ تي 
سندرو ٻڌي بيهين جيڪا ٿي ئي ن ٿي سگهي. 

هتي آء چوندس ت ان مان تون هن جي معنيٰ سمجهي ويو هوندين. تہ تفکروا فی 
آلائه ولاتفکروا فی ذاته يعني: ”الله جي نعمتن ۽ قدرت جي NEIN‏ 
ڪري سندس ذات بابت ن سوچيو". انهيءَ جو مطلب هي آهي ت مشبهين وانگيان الله 
جي ذات تي سوچ ويچار ن ڪريو. ڇاڪاڻ ت الله تعالي جي ذات. صفات ۽ افعال 

ڪاريگرين جي معرفت لاءِ غورويچار ڪرڻ واجب آهي ۽ ان تي مسلمانن جو اجماع 
آهي. ڇاڪاڻ ت معرفت کانسواءِ ايمان صحيح نٿواٿئي. ۽ ذات باري جي معرفت ۾ 
تقليد جيتوڻيڪ ايمان اڪثر عالمن وٽ صحيح ليکجي ٿو پر بهرحال ان سان اهو گناھ 
معاف نٿو ٿئي جيڪو غور فڪر ن ڪرڻ سان ٿئي ٿو ۽ متڪلمين وٽ غور فڪر جي 
واٽ استدلال ۽ وري صوفين وٽ ان جي واٽ ظاهر واري ايمان مجمل کي پڪو پختو 
ڪري پاڻ کي فنا ڪري ۽ نهوڙي نٻل ڪرڻ آهي. 
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هن قول مان سندن مراد ب اها ئي آهي ت ظاهر کي پڪي پختي ڪرڻ کان سواءِ 
منزل تي رسڻ جي ڪا صورت ڪانهي. جيئن چلپيءَ ”المواقف“ تي لکيل پنهنجي 
حاشيي ۾ چيو آهي. 

شيخ حميد الدين ناگوري پڻ چوي ٿو: جيڪڏهن ڪو توکان پڇي ت هو ڪٿي آهي 
جو آء پنهنجو منهن هن جي طرف ڪريان. چئو ت اهو ڪهڙو ماڳ آهي جتي هو ن آهي. 
اينما تولوا فم وجه الله. )۱۱٣:۲(‏ معني: ”جيڏانهن ب توهان رخ ڪندا اوڏانهن ال 
آهي". ور جيڪڏهن پڇن ت هن کي ڪنهن ڏٺو آهي؟ چئو ت ان ڏٺو آهي [97) جيڪو 
پاڻ اڻ ڏٺل آهي. ائين ن ن. بلڪ کيس ان پڻ ڏٺو آهي جيڪو بي ديد آهي وري 
جيڪڏهن چون تر اها معني مطلب ڪيئن سمجهجي؟ وراڻيو ت جيستائين تنهنجو وهم 
پنهنجي جاءِ تي آهي اها معنيٰ سمجھ ۾ ن ايندي. ڇو ت وحدت مطلق آهي ۽ وحدت 
شڪل صورت ۽ نقش (جي روپ پر اچڻ) کان پاڪ اآهي. ۽ اها فقط نقاش جي خيال ۾ 
آهي باقي ان جي ڪا صورت ناهي. دراصل وحدت ۽ ڪثرت ٻئي هڪٻئي جي ابتڙ 
(ضد) آهن. ٻئي هڪ هنڌ گڏ نٿا ٿي سگهن. انهيءَ ڪري امام ابو حنيف چيو آهي ت 
جيڪو ان (الله) جي عبادت ڪري وهم ۽ خيال پر اچي ت اهو ڪافر آهي. 


ڪي مرندهم مرهئا. ڪنين قبر ڪفارت 


1۳7 : 
مولي جي محبت. جن گهري سي سکئا 


نثري ترجمو: ڪي مرڻ سان ئي بخشجي وڃن ٿا ت ڪن کي وري قبر جي 
سوڙھ سڪوڙ وارا ڪفارا ڏيڻ کانپوء ڇوٽڪارو ملي ٿو. پر جيڪي پنهنجي 
مالڪ جي محبت جي طلب رکن ٿا اهي سدائين سکيا آهن. 

يعني عذاب دنيا جي يعني ماسويي الله غير جي محبت جو نتيجو آهي. پوءِ اهو 
عذاب ب انهيءَ محبت جي لحاظ سان گهٽ وڌ ٿئي ٿو. ڪي ماڻهو مرڻ سان ئي غير 
جي محبت کان آجا ٿي وڃن ٿا. جنهن ڪري کين قبر جو عذاب نٿو ٿئي. ڪي وري قبر 
جون هولناڪيون ڀوڳي ڇوٽڪارو ماڻن ٿا. ۽ پوءِ امن سڪون سان اٿندا. ڪي وري 
حساب ڪتاب جي سختي ڏسي آجا ٿيندا. ت ڪي وري باھ ۾ وڃڻ کانپوء چٽندا ۽ ڪي 


وري دنيا ۾ تڪليفون ۽ ڏک ڏولاوا سه ڪري يا الله جي معافيءَ سبب بخشيا ويندا. 
تنهنڪري توتي لازم آهي ت فقط الله سان محبت رک ۽ ان کانسواءِ ٻي هر 

ڪنهن محبت کي ختم ڪري ڇڏ. 

مجدد ربانيءَ جي مڪتوبات ۾ آهي ت باھ ر داخل ٿيڻ يات نسوري ڪفر لاء اهي 
۽ اهڙا ڪافر سدائين دوزخ ۾ رها آهن. يا وري جن جو ايمان ڪفر سان گاڏڙ ساڏڙ آهي ۴ 
اهي اهڙا گنهگار مومن آهن جن پنهنجي [98] ايمان کي ڪنهن ب قسم جي شرڪ سان 
وچڙايو سچڙايو آهي جهڙوڪ ڪنهن ايمان واري جي قتل کي جائز سمجهڻ. بتن کي 
سجدو ڪرڻ ۽ اهڙا ڪي ٻيا عمل فرمان الله تعال فرمايو آهي: ”الذين آمنوا ولم 
يلبسوا ايمانهم بظلم اولئك لهم الامن وهم مهتدون“. )۸۳:٦(‏ ”جن ايمان اندو ۽ 
پنهنجي ايمان کي ظلم (شرڪ) سان ن وچڙايائون. انهن لاءِ امن آهي". 

هتي ظلم مان مراد شرڪ آهي. جيئن حديث ۾ ان جي اهڙي معني ڪيل آهي اهڙو 
گناھ جنهن تي عذابن جي وعيد آیل آهي ان مان مراد اهڙوگناھ آهي جنهن ۾ ڪفر جو 
ڏيک هجي. جهڙوڪ شريعت جي ڪنهن حڪر (فرضن واجبن يا نبي سونهاري يږ ) 
کي گهٽ سمجهڻ وغيره. 

انهيءَ ڪري رسول الله به فرمايو آهي ت منهنجي شفاعت ڪبيره گناه ڪرڻ وارن 
لاءِ آهي. ۽ پاڻ ائين ب فرمايائون ت منهنجي امت تي عام رحمت ڇانئيل آهي کيس 
آخرت پر عذاب ن ٿيندو. سو جنهن پيغمبر کي ت دل سان مڃيو پر ڪفر جي نشانين ۽ 
عالمن جي فتويٰ سبب ڪافر ليکيو ويو ت ان جي ايمان کي ڪفر سان گاڏڙ ساڏڙ چئبو 
پر نسورو ڪافر ناهي. ۽ اهو نيٺ باھ مان نڪرندو جيئن ان حديث ۾ آيو آهي جنهن جي 
دل پر ایمان جو مشثقال (ذرڑو) بہ آهي ٻيو ت مڪاشفي ذريعي اهڙي حالت واري شخص 
بابت ڄاڻ ورتي وئي ت جيسن سند س جنازي نماز پڙهجي. 

ڇاڪاڻ ت هو ذات جي لحا سان ت مومن آي البت صفتن (عملن) جي لحاظ 
سان ڪافرتي پيو آهي. 

اء چوان ٿو ت امام غزالي پڂ مثقال واري حديث مان اهو سمجهيو آهي ت اهڙو 
شخص دوزخ ر داخل ن ٿيندى ڇاڪاڻ ت ايمان جي مثقال جو هئڻ کيس سدائين 
واسطي دوزخ ۾ پوڻ کان بچائي. ٿو وٺي ت پوءٍاټټاھا پر داخل ٿیڻ کان اڳ ایتري ب ایمان 
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جو هئڻ مرڳو باھ ر وڃڻ کان ئي کيس بچائي وٺندو. ٻنهي برک بزرگن امامن (امام 
غزالي ۽ مجدد رباني) جي ان ڪلام مان ڪهڙي ن اميد واري ڳاله نڪري ٿي. پر ڪي 
اڪابر صوفي جهڙوڪ شيخ ابن عربي ان حد تائين ب ويو آهي ت مطلق (نسورو) ڪافر 
پڑ هميش لاء باھ پر نہ رهندو [99] پر مجدد ربانيءَ جي مڪتوبات ر آهي ت ڪفر تي 
الله جو ڏمر ذاتي نوعيت جو آهي پر ٻين عام ڏوهن گناهن تي اهو ڏمر صفاتي. (برا عمل 
هئڻ ڪري) آهي. 


47 ماهيت مينهن ن پوءِ . قلزم اندر قطري 
مگر وڃي سو جڳ ڇڏي جالار ړ 


نثري ترجمو: مينهن جو ڦڙو جڏهن سمنڊ ر پوي ٿو ت ان کانپوءِ ان جي 
ماهيت ختم ٿي وڃي ٿي. چو ت اهو پنهنجي جهان (قيد) کان نڪري بحر ۾ 
هليو وڃي ٿو. 

يعني وصول جي حالت جنهن جو مطلب آهي: عاشق جي تعين يعني وجود جو 
فاني ٿيڻ ۽ وجود جي سمنڊ پر رلجي هڪ ٿي وڃڻ. ان حالات کي اهو ئي ڄاڻي سگهي 
ٿو جيڪو پاڻ ائين ٿي وڃي يعني فنا ٿي مطلق بنجي وڃي. ان جو مثال ائين آهي 
جيئن مينهن جو اهو قطرو جنهن پنهنجو تعين بحر سان ملي فاني ڪري ڇڏيو آهي. ان 
جي حال جي مينهن جي ٻين قطرن کي ڪهڙي خبر جيڪي اڃا تائين بحر ۾ شامل نہ ٿيا 
آهن. انهيءَ ڪري چوندا آهن ت جنهن چکيو ناهي اهو ڇا جاتندو؟ 

توحيد جي اصل حقيقت انهيءَ حالت مان گذرڻ کانسواء حاصل ڪون ٿيندي. اهو 
ئي سبب آهي ت توحيد جو علم عين توحيد ناهي. ڇاڪاڻ ت علم. معلوم يعني ذات 
کان ڌارٻي شيء هوندو آهي. 


جڏهن جیئڻ ئی پر گندر پرڈیھ پر 
تڏهن طلب هوي ما کيا مٺي موت جي 
نثري ترجمو: جڏهن پرائي ملڪ (هن جهان) ۾ زندگي تڪليفن واري 
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بنجي پوي ت ان صورت ر موت جي طلب ماکيءَ کان وڌيڪ مني لڳندي آهي. 

يعني هيءَ طبعي زندگي جيڪا چئن خلطن ۽ طبيعتن جي توازن تي بيدٺل آهي ۽ 
انهن مان جڏهن هڪڙو ب ٻئي تي غالب پوي ٿو ت ڪون ڪو مرض يا بيماري لاحق ٿئي 
ٿي. پر هن حياتيءَ سان مقيد هئڻ جيڪا طبعي تضاد سان وچڙيل آهي هڪ عارضي 
شيءِ سان مقيد هئڻ آهي. ان جو مثال ڄڻ پرديس ر رهڻ جهڙو آهي جڏهن ت انسان جو 
اصلي وطن سدائين جيئرو جاڳندو عالم روح آهي. جتي جي زندگي خلطن. تضاد ۽ فنا 
کان پاڪ آهي. هاڻي انهيءَ پاڪ زندگي ماڻڻ جو ٻيو ڪو رستو ناهي سواءِ هن جي جو 
هن طبعي حياتيءَ کي ترڪ ڪجي [100) جيڪا چئن خلطن جي توازن تي قائم آهي. 
ان جا ہہ ذریعا اهن. 

اختياري موت يا اضطراري موت پهريون وذي ڪاميابيءَ جو اهڃاڻ آهي. ۽ ان 
کي صوفي موت قبل الموت مرڻ کان اڳ مرڻ جو نالو ڏين ٿا. جڏهن ت فنا جو مطلب 
آهي علمي ۽ حبي تقيد کان روح جو موت ٻين لفظن ۾ سندس علم ۽ حب جو سڀني 
ممڪن مامرن کان فاني ٿيڻ ان صورت ر جيڪڏهن هو جسماني طرح جيتوڻيڪ هن 
طبعي حياتيءَ سان ڳانڍاپي سبب جيئرو ب هوندو آهي. پر تڏهن ب روحاني طرح مئل 
هوندو آهي, ڇو ت سندس روح اتان (ان طبعي حياتي کان) نڪري چڪو هوندو آهي. 
اهي ڪري روج جي موت جي ي ڪا معني اهي ئي ڪان سوام هن جي جو يني 
ممڪن شين سان تعلق ختم ٿي وڃي. ان صورت رر فاني روح سدائين لاءِ امرٿي پوندو 
آهي. انهيءَ ڪري چون ٿا تر جيڪو مرڻ کان اڳ مري ٿو ت پوءِ ان لاءِ موت ناهي. 
تنهنڪري ان مان مراد اها وٺبي آهي ت روح جو موت جسم جي موت کان اڳ ئي ان 
سان لڳ لاڳاپي جو ختم ٿيڻ آهي باقي جسماني موت ت سڀ ڪنهن تي اچي ٿو ۽ اهو 
حقيقت ر موت ناهي. بلڪ اهو ائين آهي جيئن ڪو قيدي قيد مان ڇٽي ۽ پنهنجي 
وطن ۽ باغ بستان ۾ پهچي وڃي. پر اهو تڏهن ٿئي ٿو جڏهن هن جو روح دنيا جي محبت 
کان منقطع ٿي ٻئي جهان لاءِ مشتاق هوندو. پر جيڪڏهن هو هن دنيا جي محبټ سان 
جڪڙيل هوندو ۽ ان حالت ر سندس جسماني خاتمو ٿيو ت ان جو روح ٻئي جهان پر هن 
دنيا اندر پنهنجي محبوب شيء ڏانهن ڇڪ سبب ڦاٿل يا قيد ر رهندو. امام غزالي پڻ 
انهيءَ ساڳي امن سبب چوي ٿو ت سڀني ۾ نيڪ بخټ انسان اهو آهي جيڪو الله سان 
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سڀ کان وڌيڪ محبت ڪري ٿو ۽ دنيا کان پاسو ڪري ٿو. 


ارسیء کی اھ واهیپو ویسار سین (101) 


نشري ترجمو: آرسيءَ جي منهن (ظاهر) تي ڪٽ چڙهيل ناهي. بلڪ ان 
جو اند رگندويعني صاف ناهي. اهڙي آرسي ڪنهن ڪر جي ناهي. ڇو ت ان ۾ 
هر شيءِ ميل نظر اچي ٿي. (يا آرسيءَ ۾ ڪاب شڪل دائمي ناهي) 

يعني عارف جو قلب ائيني وانگر آهي. جيڪو صورت کانسواءِ شين جو تصور 
ڪري سگهي ٿو ۽ جنهن پر سڀ ڪجھ ظاهر ٿئي ٿو. اهو نفس جي فنا ۽ ذات مقدس 
سان بقا ماڻڻ ڪري سڀ کان پاڪ بنجي وڃي ٿو جهڙيءَ طرح ذات ۾ سندس پاڪائي 
جي باوجود. سڀڪجھ ظاهر ٿئي ٿو. ساڳيو حال ان جو پڻ آهي جيڪو ذات ۾ فنا ٿئي 
و 

انهيءَ راز جي ڪري ن ان عارف کي ڪو غم آهي ۽ ن وري ان لاءِ ڪو گناه آهي. 
جيئن مثنويءَ واري پڻ اهو ئي ڄاڻايو آهي ان کي سمجهڻ گهرجي. 

”احياءِ العلوم“ ر وري هينئن آهي ت اعمالن جا صحيفا آهن دليون. تنهنڪري 
انهن کي اهڙو ڪر جو انهن پر ن خير ٽڪي سگهي ن شر (يعني پلائي ۽ خوشيءَ واري 
ڳالھ سان خوشي ن ٿئي ۾ ڏکوئيندڙ ڳاله سان ڪو ڏک ن ٿئي) جين آرسيءَ جو حال 
آهي انهيءَ مان صوفيت جي انهيءَ قول جي معني سمجهي سگهي ٿو. جو هو چون ٿا 
”الصوفي خاسرالدارين" يعني صوفيءَ جا ٻئي جهان ويا ۽ وري سندن ٻيو قول آهي 
"الفقير لايجري علي القضاء" يعني فقير تي الله جي قضا جاري نٿي ٿئي. يا جين 
فارسيءَ ر چيل آهي: 

صورت نہ بست در دل ما کينء کسي 
آئيز هرچ ديي فراموش ڪرد 

(اسان جي دل ر ڪنهن ب ماڻهوء جي ڪيني صورت ن ورتي آهي. آئينو جيڪو 

ڏسي ٿو سو وساري ڇڏي ٿو). 
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مطلب ت ڪامل جي قلب جهڙي ٻي ڪا شيء ناهي. اهو ٻڌندڙ ۽ ڏسندڙ واسئندڙ 
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عابد زاهد اوريان. عارف عين مکن 
هوءِ روادار رکت جا. هي هتا هٿ گهرن 
ساعت سال چون. پسڻ ڌارا پرينءَ جي 


[۷] 


نثري ترجمو: عابد ۽ زاهد عارفن جي مقابلي ۾ گهڻو اورتي آهن. ڇو ت 
عارف عين يا نقد جي طلب رکن ٿا. عابد ۽ زاهد (جنت جي) اوڌر جي آسري ۾ 
آهن. پر عارف اتي جو اتي (هن جهان ر وصل جي) اميد رکن ٿا. اهي عارف 
محبوب جي ديدارکانسواء هڪ گهڙيءَ کي سال برابر سمجهن ٿا. 

زاهد اهو آهي جيڪو آخرت جي متاع هٿ ڪرڻ واسطي هن دنيا جي متاع کان 
منهن موڙي ڇڏي ۽ عابد اهو آهي جيڪو آخرت ۾ ڇوٽڪاري خاطر پاڻ کي سدائين 
عبادتن ر کتل رڌل رکي. وري عارف اهو آهي جنهن جو فڪر ۽ نظر سدائين الهي نور ۾ 
آهي جنهن جي مٿس تجلي آهي. اهڙا شخص ب ٿي سگهن ٿا جن ۾ اهي ٿيئي وصفون 
موحود هجن. عارف جو زهد ماسوي الله (102) کان پري ڀڄڻ آهي. هنجي عبادت اھا 
آهي ت پنهنجي نفس کي هر قسم جي وهم ۽ خيال کان آجي رکڻ جي ڪوشش ڪري ت 
جيئن جلال ۽ جمال واري ذات جي نور جي مٿس پوري تجلي رهي. عارف پهرين ٻن کان 
ٻن سببن ڪري نرالو آهي. پهريون هي ت هو معبود جي طلب ۾ رهي ٿو کيس انعام جي 
طلب ڪانهي. پوءِ هن جو معبود خود معبود جي ذات آهي ان کانسواءِ ٻي ڪاب شيءِ 
ناهي (ڀلي کڻي سندس صفا هجن). جڏهن ت برعڪس عابد ۽ زاهد جو مطلوب ۽ 
معبود سندن مطلوب شيء نعمت آهي. معبود ٻي ڪنهن شيء جو نالو ناهي مگر اهو 
ارادويا طلب ئي آهي. 

ٻيو فرق هي آهي ت عارف اوڌرن بلڪ روڪڙي انعام يا جزا جي طلب ڪري ٿو ڇو 
تہ کل شیء هالك الا وجهه (۸ ۸۸:۲) يعني: ”هر شيءِ هلاڪ آهي سواءِ انهيءَ ذات 
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جي؟" تنهنڪري قيامت موجود آهي اها ڪا بعد ۾ ٿيڻ يا اچڻ واري شيء ن آهي انهيءَ 
ڏانهن قرآن جي هن ايت م اشارو ڪيل آهي ت: ”اکاد اخفیها" ( ۰ ۲ )) يعني: ”َء 
ان کي ڳجهو رکندس“! ڳجهو ان کي ركبو آهي جيڪو موجود هوندو آهي ۽ ن معدوم کي 
يعني جيڪو هجي ٿي ڌ. 

عرفان جو پهريون مقام آهي ارادو (يعني ٻانهي جي خواهش ۽ مرضي اها ٿي وڃي 
جيڪا حق تعال جي مرضي آهي) ۽ آخري ڏاڪو اهي حقيقت جو اتحاد يا ميلاپ شرح 
مغنوي پر ائين آيل آهي. شيخ فريد الدين عطار جي ڪلام پر پڻ ائين ئي چيل آهي ت: 


معرفت فاني شدن در وي بود 
هرک فانی نیست عارف کی بود 
ا ون ا الت 
زآنچ باشد غیر مولیٰ فارغ است 
(معرفت ان ذات پر فاني ٿيڻ کي چئبو آهي. جيڪوفاني ناهي اهو عارف ڪين 
ٿي سگهندو. عارف دنيا ۽ عقبيٰ ٻنهي کان فارغ آهي. بلڪ مولا کانسواءِ ٻي هر شيءِ 
کان پڻ فارغ آهي) 
منظوم الاخلاق پر وري هي بيت ملن ٿا: 


هر کہ در معرفت ندارد رو 
نیست آدمر کہ خاک برسر او 
معرفت چیست ره حق بردن 
روبذات از صفات اور دن 
معني: جيڪو انسان معرفت ڏانهن منهن نٿو ڪري. اهو انسان ناهي. ڌوڙ ان جي 
منهن پر! معرفت ڇاکي ٿو چئجي. حق جي واٽ وئڻ ۽ صفات کان نڪري ذات جي طرف 
منهن ڪرڻ) 
امام غزالي اربعين اصولية پر چئي ٿو ت معرفت سموري موجودات بابت ڄاڻ رکڻ 
کي چئبوٴ آهي ڪن عارفن جي ڪلام پر وري هي الفاظ آهن: : من عرف الله لايخفى 
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عليه شىء. [103) يعني جنهن الله کي سڃاتو ان لاء ڪاشيء ڳجهي نٿي رهي. مطلب ت 
معرفت آهي ذات الاآهيءَ جو مشاهدى باقي ٻيون شيون جهڙوڪ ان جا لوازمات ۽ 
فروعات آهن. اها ڳالھ هيئن سان هنڊ ائڻ گهرجي. 

هتي جيڪڏهن تون پڇين ت حال. مقام. سڪينت.. مڪاشفت.. مشاهده. تجلى. 
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ولايت. ڪرامت. فق فق حڪمت. الهام. اصول. اشراق. نور جهڙا لفظ. جيڪي عارفن 
جي وصفن جي سلسلي ر بيان ڪن ٿا. انهن جي ڇا معني آهي؟ 

اسان جو چوڻ آهي ت شرح مثنوي پر اچي ٿو ت جڏهن سالڪ جي قلب تي الاهي 
انوارن جو اولڙو ٿئي. پر منجهس ايتري سگھ ن هجي جو انهن جو تاب سهي سگهي؟ يا 
نهن جي هلي وڃڻ کان پوءِ ٻيهر انهن کي موتائي آڻي سگهي ت اهو حال آهي. ان کي 
طوالع. لوامع. لوائح ۽ اهڙن ٻين نالن سان پڻ ڪوٺيو ويو آهي. پر جيڪڏهن هو انهيءَ 
ڪيفيت کي پاڻ ر جذب ڪري يا موٽائي آڻي سگهي ت اهو مقام آهي. وري جيڪڏهن 
اها ڪيفيت قائم دائمر رهي توڙي جو هو ان کي ختمر ڪرڻ گهري پر ختم ن ٿئي ت ان 
کي سڪينتہ چئجي ٿو. مڪاشفو دل پر غيب جي ڳالهين جي ائين باقي رهڻ کي چون ٿا 
جو پوءِ دل ۾ ڪو شڪ شبهو نہ رهي. ۽ مشاهدو دل ر نور جي اهڙي چمڪڻ کي چون ٿا 
جنهن ر پوءِ وهم پاران ڪوڙي ڪرڻ جي گنجائش ناهي. انهن ٻنهي ر وري هي فرق 
آهي ت مڪاشفو صورت جو غيب ۾ نقش پذيرٿيڻ آهي پوء اهو احساس جي لحاظ کان 
ٿئي يا معنوي لحاظ کان حس مشترڪ طور تئي. بهرحال مشاهدو ظاهري احساس طور 
ٿئي ٿو. انهيءَ ڪري اهو مڪاشفي کان وڌيڪ خصوصي حيثيت رکي ٿو ۽ انهيءَ جو 
سبب هي اهي جو الاآهي فيض ۽ تجليءَ جي لذت ماڻڻ لاءِ حواس هڪ هنڌ بيهجي 
وجن ٿا. 

تجلي ٻانهي تي حق جي ذات جو اهڙو ظهور آهي جو کيس پڪ ٿي وڃي ٿي ت اهو 
حق آهي ۽ ان جون ٿي صورتون آهن: صوري. معنوي ۽ اطلاقي پهرين حالت ۾ پوين ٻن 
جي ابتڙ سالڪ فنا نٿو ٿئي. (104) 

ولايت جي لغوي معنيٰ قرب آهي ۽ اصطلاحي طور. اهو قرب جيڪو فنا ۽ بقا سان 
حاصل ٿئي ٿو. پر ڪن جو چوڻ اهي ت ولايت جو مطلب آهي ت هو پنهنجي نفس اماره 
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تي ضابطو آڻي ۽ نفس پوريءَ طرح ان جي حڪم ر هجي. پوءِ وٿيس ت ان سان نرمي 
ڪري وڻيس ت متس سختي ڪري. اها ڳاله ب پهريان ڏنل تعريف مطابق آهي. ۽ سڀ 
کان انڪري بهتر آهي جو ان سان سڄي ڳالھ سولائيءَ سان سمجھ ر اچي ٿي. پوءِ 
جيڪو اهڙيءَ ريت نفس جو مالڪ ٿيو ت پوءِ اهو هن دنيا ۾ ب بادشاھ آهي ت آخرت ر 
پڻ بادشاھ ٿيندو وڌيڪ سمجه! 


ڪرامت اها قدسي روحاني قوت آهي جنهن سان نئون عجيب واقعو جنم وٺي ٿو. 
پر جهن اها ولي جي هٿان ظاهر ٿيندي ت ان کي ڪرامت چئبو ۽ جيڪڏهن نبيءَ جي 
هتان ظاهر ٿيندي ت ان کي معجزو چئبو ٻنهي ۾ فرق چئلينج ڏيڻ ۽ ڪفر سان مقابلي ۾ 
اچڻ يا ن اچڻ جو آهي. پر جڏهن اهڙو واقعو بڇڙي نفس (ظاهر ۾ شيطاني) قوت سان 
ظاهر تئي ت ان کي جادو چئجي ٿو. اڃا جيڪڏهن اهو خالص عنصري جسمن ( جهڙوڪ 
ستين پڙين) سببان ظاهر ٿئي ت اها بازيگريءَ آهي ۽ جيڪڏهن آسماني ۽ زميني قوتن 
جي ميلاپ سان ظاهر ٿئي ت اهو طلسم ۽ تعويذات آهي. 

فقه مان مراد لڪل معني (حقاني حڪمت) کي سمجهڻ آهي جيڪا ڪنهن 
شرعي حڪم سان لاڳاپيل هوندي آهي ۽ اها ئي حڪمت آهي پر ياد رکڻ گهرجي ت 
حڪمت وڌيڪ عام آهي. ڇاڪاڻ ت ان پر شريعت جي حڪمن سان گڏوگڏ ٻيون ڳالهيون 
ب اچي وڃن ٿيون. حاصل مطلب هيءَ ت حڪمُ جي سندس تقاضا (حڪمت) سان گڏ 
سڃاڻپ کي حڪمت چئجي ٿو ۽ فق جي ب اها ئي معنيٰ آهي پر اهو شرعي حڪم جي 
سڃاڻپ لاءِ ڳالهائجي ٿو. 

فقر مان مراد قلب جو ماسوي الله کان خالي ٿيڻ آهي يا اهو ب چون ٿا تر فقر جو 
مطلب دل کي ماسوي الله کان کڻي ڇڏڻ آهي. اها تعريف ب هو بهو پهرين تعريف وانگر 
آهي. فقير اهو آهي جيڪو سڀني شين کان بي نياز هجي ۽ انهيءَ ڪري سڀني شين جو 
ڄڻ مالڪ آهي. جيئن چيو اثن: من له المولى فله الكل. يعني: ”جنهن جو مولا ان جو 
سپ ڪجھ آهي“. ڇاڪاڻ ت فقر هڪاعدمي شيء آهي. جنهن کي الموت قبل الموت 
يعني مرڻ کان اڳ مرڻ چئجي ٿو. وري تو کي ڄاڻ آهي ت الله تعاليٰ پاران ايندڙ ڪيئي 
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(105] عطائون ۽ فيض اهڙا آهن جيڪي عدم يعني ن هجڻ کانسواء نٿا ملن ڇو ت 
هڪڙو وجود ٻئي وجود کي قبول نٿو ڪري. غور ڪري ڏس ت نطفو ايسين تائين انسان 
جي صورت نٿو وئي جیستائین نطفي جي اها صورت ختم نہ ٿئي. ۽ ان کانپوءِ اهو رت 


ی کک رھ ا دای ی ر ی ن براق چ ی 


نٿو وٺي سگهي جيستائين ان جي پٽ gE E‏ 
ان نموني هر شيءِ جي نئين صورت E SE‏ ٿئي جيستائين ان جي پهرين 


صورت ختم نٿي ٿئي. ا اھ ی ن ا لاڳاپا فنا نٿا ٿين ۽ 
حادث (عارضي روپ ورتل) زندگي ختم نٿي ٿئي. تیستائین هو ان باقي رهندز حياتي 
جيڪا قديم ۽ عدم واري ۽ هر قسم جي ڳانڍاپن کان وانجهي آهي. مٿس ان جي پالوٽ 
انهيءَ ڪري جيڪا رباني عطا ۽ فيض هوندو آهي اهو فقر کان سواءِ ملي نٿو 
سگهي. مطلب ت فقر شڪل صورت ۾ ڪوڙو هوندو آهي پر معنيٰ يا اندر ۽ حقيقت جي 
لحاظ کان منو ٿيندو آهي. لهذا فقير سدائين هڪ نئين عيد ۾ هوندو آهي» ڇو ت هن 
جي دل ڪنهن شيءِ سان ڳانډاپیل ن هوندي آهي. بلڪ هڪ شيء ايندي آهي ت وري 
هلي ب ويندي آهي. تنهنڪري ضروري آهي ت ان پر وري ٻي شيء اچي. ڇو ت دل جو 
خالي رهڻ محال آهي وري جنهن پنهنجي دل کي ڪنهن هڪڙي شيء پليان لڳائي ڇڏيو 
تہ اهونین تجلین کان محروم رهجي ويندو جين اهڙي وضاحت فق واري كتاب الهداية 
وغيره پر ان ريت ملي ٿي: ”ان العرض لا يبق زمانين" يعني ”عرض يعني نظر ايندڙ 
شيءِ ٻن زمانن پر باقي نٿي رهي سگهي". اهڙو اشاروهن بيت ۾ پڻ آهي: 
صوفيان در دمي دو عید کنند 
عنکبوتان| ومگس قډید کنند 
معنيٰ: صوفي هڪ گهڙيءَ ۾ ٻہ عيدون ڪن ٿا ڪوريئڙا ۽ مکيون پاروٿو گوشت 
کائن قا. 


مولانا رومي وري چوي ٿو: 
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بيزارم زان ڪهن خدائي ک تو داري 
هر لحظہ مرا تازه خدائی دگراست 


معنيٰ: مان انهيءَ قديم خدا کان بيزار آهيان. جنهن کي تون مڃين ٿو. منهنجي 
لاءِ ت هرگهڙي نئون خدا آهي! 

انهيءَ قسم جي نواڻ جو سبب فعلي تجلي آهي جنهن جو اظهارهن ريت ڪيو ويو 
آهي ت ”کل يوم هو فى شأن“. يعني: ”هر روز هر گهڙي هو هڪ نئين شان ۽ انداز ۾ 
آهي". انهيءَ ڪري صوفي پنهنجي قلب ۾ [106) بلڪل اهڙين نين تجلين جو مشاهدو 
ڪري ٿو جيڪي ورجائجي ڪون ٿيون اچن. باقي صوفي کان سواءِ ٻيا پنهنجي مدي 
خارج سوچ سبب ان نئين فيوضات جي مشاهدي کان اوٽ ۾ آهن. جيڪڏهن هوند اهي 
فيوضات هڪ لحظي لاءِ ب منقطع ٿين ت انهيءَ شخص جي حالت اهڙيءَ ٿئي جو ڄڻ ت 
هو رڳو هئو ئي ڪون ! 

الهام اهڙي علم کي چئجي ٿو. جيڪو دل پر فيوضات جي صورت ر داخل ٿئي 
ٿوي اهو فڪر ۽ حواسن ذريعي حاصل نٿو ٿئي. بلڪ محقق صوفين وٽ اهو حجت ۽ 
دليل مڃجي ٿو جيتوڻيڪ اهل ظاهر وارا ان جي ابتڙ راء رکن ٿا. پر بهرحال سڀ ان 
ڳاله تي متفق آهن ت اهڙي الهامي علمر جي حجت هئڻ لاء ان جو نص (قرآن ۽ حديث) 
جي ابتڙن هئڻ شرط آهي. 

اصول جا ٽي قسم آهن: اصول دين ۽ ان مان مراد الله جي ذات ۽ صفات جي 
معرفت آهي ۽ ان سان گڏوگڌ ملائڪن توڙي دنيا ۽ آاخرت جي لحاظ سان اطاعت گذار 
۽ گنهگار بندن جي احوالن بابت ڄاڻ هئڻ اصول فق مان مراد ڪتاب الله ۽ سنت رسول 
الله اجماع ۽ قياس آهن. اصول حقيقت مان مراد عشق (ڳانډاپي) عاشق ۽ معشوق 
( طالب ۽ مطلوب)جي معرفت آهي. يعني اهي ٿيئي ذات جي لحاظ سان دراصل هڪ 
ئي آهن پر اعتبار جي لحاظ سان ڌار ڌار آهن. جيئن عقل. عاقل ۽ معقول يا ڏسڻ. 
ڏسندڙ ۽ ڏٺل مطلب ت وجود مطلق عشق اهي ۽ خاص نالي جي قيد سبب اهو عاشق 
آهي. پر جڏهن اهو قيد ختم ٿي وڃي ٿو ت اهو معشوق آهي. 


اشراق مان مراد طالب جي قلب تي عقلي انوار جو ظهور آهي ۽ اهو تڏهن ٿئي ٿو 
جڏهن هو دنيا کان تجرد (پري ٿيڻ) جي صورت اختيار ڪري ٿو. 

نور اهو آهي جيڪو پنهنجو پاڻ ظاهر آهي ۽ ٻين کي نروار ڪري ٿو ۽ اهو حق 
تعاليٰ جو وجود آهي. جو اهو پنهنجو ذات جي لحاظ سان پاڻ نروار آهي [107] ٻيون 
شيون کيس نروار نہ ٿيون ڪن. ڇاڪاڻ ت جيڪو معدوم آهي (يعني ماسوي الله) اهو 
پاڻ ئي ظاهر ناهي ت پوءِ ٻئي کي ڪيئن ظاهر ڪندو! مطلب ت جيڪو ظاهر ٿي نظر اچي 
ٿو اهو پنهنجي وجود جي ڪري ئي ظاهر ٿي نظر اچي ٿو. 


پسن ڌارا پرينءَ جي تفرقو طورون 


و ا 
نظر ر نورون. مهت مڙهي سڀ هيڪڙي 


نثري ترجمو: محبوب جي ديدارکانسواءِ هو طور جبل کي ب جدائي جو 
سبب سمجهن ٿا. پر جن جي نظر ر نوريا روشني آهي. انهن لاءِ مسجد ۽ مندر 
برابرآهن. 
يعني عارفن جو مقصد آهي الاهي انوار جو مشاهدى پوءِ جيڪڏهن اهو انهن کي 
گرجا گهر يا ڪليسا پر ملي ويو ت هو مسجد جي طلب ڇو ڪندا؟ پر جيڪڏهن اهو انهن 
کي طور سينا جهڙي سڳوري جڳھ تي ب حاصل ن ٿيو ت هو ان جي زيارت تي قناعت 
ڪون ڪندا. ڇو ت هنن کي ٻي ڪاشيء ن کپي بلڪ کين رب رحمان جو مشاهد و گهرجي. 
جيئن فارسيءَ واري چيو آهي: 
بي چراغان تجلي طور سنگ تفرق است 
ڪعب وبتخان را بي يار ديدن مشڪل است 
معنيٰ: تجليءَ کانسواءِ چراغن جي طور سينا جو جبل ب جدائي جي پٿر وانگر 


آهي. ڪعبي ۽ بت خاني کي م حبر ا فر آهي) 
ور سو نير نيه. جنهن قيد نر هيڪڙو 
سو سچڄڻ سيہ. محبت سندي ملڪ ر 
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نثري ترحمو: محبت جو زنجیر سو دفعا بهتر اهي ۽ ان جهڙو ٻيو ڪو قيد 
آهي. محبت جي ملڪ ر محبوب ئي شينهن آهي يعني ان جو حڪم هلي 
۴ 
الاهى محبت جى تقاضا آهي ت ٻي ڪاشيء باقي ن رهي ايتري قدر جو خود 
محبت ڪندڙ جو پنهنجو وجود پڻ. بلڪ هن جو وجود ت سندس پهريون دشمن 
اهي ان ڪري هو هميش ملڪ عدم جي طلب رکي ٿو ڇاڪاڻ ت اتي هو حق 


موجود جا انوارپسي ٿو. 
عدم اوتارون. نامرادي سمرو 
ڪفر ء اسلا کان لنگھهی هوت لڌؤن 
چڏی خوف اميد کی. ساجن صحيح لذون 
رضا اج تد و میا من ك ڪي ہُو 

نغري ترجمو: عارفن جي رهائش عدم آهي ۽ نامرادي يعني ڪاب اميد ن 
رکڻ انهن جو زاد راھ آهي. هو ڪفر ۽ اسلام کان اڳتي وڌي محبوب کي 
ڳولهي لهن ٿا. ساڳيءَ ريت هو خوف ۽ اميد کي پڻ ڇڏي پنهنجي محبوب وٿن 
پهچن ٿا. هنن جو مقصد محبوب جي رضا آهي ۽ ان کانسواءِ هو ٻيو ڪجه 
نا طلبن. 


هتي اشارو آهي حقيقي| فقر جي مقام ڏانهن. جيڪو وجود ۽ عدم خوف ۽ اميد 
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(108) اسلام ۽ ڪفر. بهشت ۽ دوزخ. طاعت ۽ معصيت. طلب ۽ ترڪ کان مٿانهون 
آهي. ڇو ت اهي شيون هڪٻئي جون ضد آهن ۽ فقز مقام ذات ۾ آهي ۽ اتي ڪو ضد ن 
آهي. 
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انهيءَ حقيقت ڏانهن سندن هن قول ۾ اشارو آهي: ”الايمان بين الخوف 
والرجاءِ" يعني ”ايمان خوف ۽ اميد جي وڄ ر آهي". سو فقيرن جو مقصد مڙني مقصدن 
کي ڇڏي ڏيڻ آهي. ٻين لفظن ۾ هنن جو مقصد ارادن کي مٽائڻ ۽ صفتن کي ساڙي 
ڇڏڻ آهي. اهو هن ريت جو کين وجودي يا عدمي شيءِ جي ڪا تانگھ ئي ن رهي 
ڇاڪاڻ ت قصد يا ارادو ذات کان سواءِ ٻين شين جو ٿئي ٿو. ڇو ت ذات ت سدائين 
حاضر آهي ۽ ڪڏهن ب غائب ڪان ٿي ٿئي. انهيءَ ڪري جيڪو ذات تي راضي رهندو 
ان کي ٻي ڪاب طلب ن رهندي. 

اهو مقام يعني ذات سان راضي رهڻ ۽ مرادن کي ختمر ڪرڻ جو مقام نفس کي 
فنا ڪرڻ کان سواءِ حاصل نٿو ٿئي ڇو ت اهو (نفس) ئي سڀ کان وڏو الله جو دشمن 
آهي. غير ذات جي طلب انهيءَ نفس مان ئي پيدا تئي ٿي. انهيءَ ڪري جيڪو پنهنجي 
نفس کي ذات ۾ گم ڪندى جيڪا سڀني صفات جي جوڙيندڙ آهي ت اهو الله جي ذات 
سان راضي ٿي پوندو ۽ الله تعاليٰ جو پڻ راضپو ماڻي وئندو ڇاڪاڻ ت هن الله جي وڏي 
دشمن کي ختم ڪيو آهي. جيڪو کيس ذات سان راضي رهڻ آڏو رنڊروڪ بغيل هو ۽ 
ذات کي مطلق ٿيڻ کان لڪائي رهيو هو. 

حاصل مطلب هيءِ ت قطري جو وجود ۽ صورت ۽ انهن ٻنهي ڏي سندس لاڙو 
کيس انهيءَ رضا اڏو رنڊڪ آهن جنهن سبب هو سمنڊ مان ملي مطلق بنجي وڃي. 
انهيءَ ڪري قطرو پنهنجي لاءِ سمنڊ کان ٻاهر هنڌ طلب ڪري ٿو. پر جڏهن سندس وجود 
(قيد) ۽ صورت سمنڊ سان گڏجڻ سبب فنا ٿي وڃن ٿا ت اها ٻيائي ختم ٿي وڃي ٿي ۽ 
موافقت پيدا ٿي پوي ٿي. ان کانپوءِ سندس ٻي ڪنهن ب مراد جي طلب باقي نٿي رهي 
سواءِ سمنڊ جي طلب جي ۽ پوءِ اهو قطرو نتو رهي ۽ متس ان قطري جو حڪمر لاڳو نتو 
ٿئي جڏهن اهو قطرو سمنڊ ۾ (109] ملي ٿو وڃي ت پوءِ سمنڊ وارا سڀ احڪام متس 
لاڳو ٿين ٿا ۽ ن قطري وارا. اهو ساڳيو حال اولياءِ الله جو آهي ت جڏهن سندس نفس 
يعني امڪاني تعين يا وجود جنهن ڪري هو ذات کان غير ٿيا هئا. اهي فاني ٿين ٿا ت 
پوءِ انهن لاءِ ڪنهن ب شيءِ جي طلب يا ڪو حڪم باقي نٿو رهي. سواءِ ان جي ت 
جيڪا ذات مطلق جي مرضي مطابق هجي. تڏهن الله کانئن راضي ٿئي ٿو ۽ هو الله کان 
راضي ٿين ٿا. اهو ان ڪري ت ڪراهت جيڪا ب آهي اها فعل غير جي ڪري آهي جڏهن 
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ت هتي نفس جي ختم ٿي وڃڻ ڪري غيريت ختم ٿي وجي ٿي. 

هتان واضح ٿئي ٿو ت سندن هن قول ت فقيرن جو مقصود عدم آهي. مان مراد 
پنهنجي نفس يا ذات جي نفي ۽ عدم آهي ائين هو پنهنجي نفس کي فنا ڪن ٿا ۽ عدم 
۾ هليا وڃن ٿا ۽ ان ريت لله جي رضا هنن جي رضا بنجي وڃي ٿي ۽ اللهجي ناپسند ۽ 
غصو هنن جو غصو ٿي پوي ٿو. هنن جي طلب الله جي طلب جي ايتري ت تابع ٿي وڃي 
ٿي جو هنن جي حق ۾ ائين چوڻ صحيح ٿو لڳي ت هو ڪنهن ب شيءِ جي طلب نٿا ڪن 
۽ جيئن ت اها (نفس جي فنا ڪرڻ واري) منزل ماڻڻ جو خيال ب اڪثر ماڻهن جي دل 
تي نٿو اچي. ڇاڪاڻ ت ظاهر ۾ اها سلبي شيء آهي جيتوڻيڪ حقيقت ۾ مڙني شين جو 
ماخذ ۽ منبع اهو ئي آهي. انهيءَ ڪري چون ٿا ت فقير ڪنهن شيءِ جي طلب نٿو رکي ز 
وري ڪنهن لالچ جي ڪري عبادت ڪري ٿو. يعني هو انهيءَ لالڄ خاطر عبادت نٿو 
ڪري جنهن لاءِ عام ماتهو ڪن ٿا (جهڙوڪ جنت يا اعليٰ درجا ماڻڻ) سو جين ت 
عبادت پليان هن جو ڪو مقصد ناهي ان ڪري سندس عبادت عبث ۽ اجائي ڳالھ 
آهي! (پر اها ڳاله صحيح ناهي) ڇاڪاڻ ت مقصد اهو هوندو آهي ت سندس ڪو غرض 
۽ مقصد نہ رهي ۽ ن وري سندس ذات جي حوالي سان هن جو ڪو ارادو باقي رهي 
تنهنڪري هن جي نظر ۾ سندس ڪمن ۾ ب ت ٻين سڀني ڪمن ۾ ٻيا اصل ارادو ڪندڙ 
ذات الله تعاليٰ جي هوندي آهي ۽ اهو مقام آهي رضا بالقضاءِ جو. لله تعاليٰ اسان کي ب 
شل اهو نصيب ڪري آمين! 

بهرحال اهو مڙني مقامات پر آخري مقام آهي ۽ ان کانپوءِ ٻيو ڪو مقام ناهي ۽ 
جنهن کي اهو مقام حاصل ٿيو اهو [110) مطلق وصال پر پهچي ويو. انهيءَ جي واٽ ب 
مجاهدا ۽ رياضتون آهن يا وري اهو سلوڪ جي واٽ تي هلندي (الله جي طرفان ٿيندڙ) 
ڇڪي مٿي ڪرڻ سان ب ماتجي ٿو. خضرت مجدد علي الرحمة پڻ سلوڪ واري واٽ تي 
پنڌ شروع ڪرڻ کان ڏه سال پوءِ انهيءَ مقام تي پهتو هى جين پاڻ مبدا ومعاد ړ 
ٻڌايو اٿن هن سلسلي ۾ پهريون مقام توب آهي ۽ ڪل ڏھ مقام آهن جيڪي هن ريت 
آهن: توب صب شڪ زهد. خوف, رجاءَ توڪل. محبت اخلاص ۽ رضا. انهن سڀني جو 
اصل مقصد رضا وارو مقار ماٿڻ آهي باقي سپ ان جا ذريعا يا وسيلا آهن. وري انهن 
مان هر هڪ مقام علم. حال ۽ عمل تي ٻڌل آهي» علم ٻج وانگر آهي ت حال وڻ جيان 


4 . 
۹ 
ل <a‏ ` 0 
© ن 


آهي ۽ عمل وري ان جو قل آهي. جيڪڏهن انهن مان هڪڙو ب ڇڏجي ويو ت اهو مقام 
اتپورو رهجي ويندو. احياء علوم الدين ۾ آهي ت عمل ۽ علم جو مقصد حال کي تقويت 
ديڻ آهي. چو ت ظاهر ظاهر وارو علم ۽ عمل هميش باطن وارين وصفن تي اثر ڇڏي ٿو. 
اهل ظاهر چون ٿا ت اصل مقصد ڪلي عمل يعني عمل ئي عمل آهي. حضرت مجدد 
جو لاڙوپڻ انهيءَ طرف آهي. پر منهنجي خيال پر اهو فقط لفظي اختلاف آهي ۽ ان جو 
مثال هي آهي ت اها ڄاڻ ت گناھ ڪرڻ ٻنهي جهانن ۾ نقصان جو سبب آهي اها ڄاڻ 
علم آهي. اهو وري ملڪوتي جزو پڻ آهي ڇاڪاڻ ت انسان جي ذات جي صفت آهي 
جيڪا لاهوت کان اچي ٿي. وري دل تي انهن مان ڪن گناهن جو اثر پوڻ اهو حال آهي ۽ 
حال جبروت جو حصو آهي. ڇو ت اهو ذاتي صفتن کان بعد ۽ فعلي صفتن کان اڳ ۾ 
اچي ٿو وري عضون کي گناهن کان قابو پر رکڻ عمل آهي ۽ اهو ملڪوتي جزو آهي. 
ڇاڪاڻ ت اهو ملڪوت يعني جسمن جي جهان ر ظاهر ٿئي ٿي. انهيءَ ڪري جيڪو ان 
حقيقت ( عمل حال ۽ مقام) تي پهچي ٿو جيڪا لاهوتي آهي (111). ان کي رضا جو 
درجو حاصل ٿئي ٿو ۽ هن کانپوء ٻيون صفتون محو ٿي وڃن ٿيون جيڪي ان کان اڳ ۾ 
هيون. ڇو ت اهي ان مغائرت ۽ ٻيائيءَ طرف اشارو ڪري رهيون هيون ۽ انهن جي محو 
ٿي وڃڻ ميسارجي وڃڻ. مان مراد آهي ت اهي رضا جو حصو بنجي وڃن ٿيون. 

جيئن الله تعالى فرمايو آهي: ”اولائك يبدل الله سیئاتهم حسنات“. (۷۰:۲۰) 

يعني: ”اهڙي ماڻهوء جا گناھ الله تعالٰ ٺيڪين سان بدلائي ڇڏي ٿو". تنهنڪري 
هن جي توب بنا توب جي. توڪل بنا توڪل جي ۽ زهد بنا زهد جي ۽ اهڙيءَ طرح ٻيا 
احڪام هن جا ذاتي يعني بسيط (مطلق) اوصاف ٿي پون ٿا اختیار انهيءَ ڪري 
ظاهري طور سندس عبادتون. تڪليفون ۽ مجاهدا نظر اچن ٿا. پر معنوي لحاظ سان 
اهي عبادت. تڪليف ۽ مجاهدي جي زمري ر ناهن. ڇو ت اهي هن جون ذاتي وصفون 
بنجي پون ٿيون ۽ طبعي حڪم جو درجو رکن ٿيون. 

جين درياءَ ڇوليون هڻي ٿو ۽ وهندو رهي ٿو يا ياھ جيڪا ڪائيءَ کي ساڙي ٿي يا 
ٻوٽا جيڪي وڌڻ ويجهن ٿا يا پکي جيڪي اڏامن ٿا جهڙيءَ طرح اهي ڪرم عبادت. 
مجاهدي ۽ تڪليف ۾ شمار نتا ٿين ڇاڪاڻ ت اهڙي عبادت ان ڪر کي چئجي ٿو 
جيڪو ماڻهو پنهنجي طبيعت تي بار رکي ڪري ٿو. پر هتي اهي سندس طبيعت جي 
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گهرج بنجي پون ٿا. مطلب ت انسان پنهنجي نفس واري طبيعت جي گهرج جي ابتڙ 
حقيقت جي حڪم تحت عبادت ڪري ٿى ان ريت اهو عبادت ڪري ٿي مجاهدو ڪري 
ٿو. سجدو بجاءِ آڻي ٿو ۽ ان ان حقيقت جي پوئواري ڪري ٿو جيڪا اهڙو حڪم ڏئي 
ٿي. تان جو جڏهن سندس طبيعت فنا ٿي وجي ٿي ۽ حقيقت پنهنجي ذات جي تقاضا 
موجب اثر ڏيکارڻ شروع ڪري ٿي. تڏهن ڄڻ اها پاڻ ئي پنهنجي ذات جي چئي کي 
هلي ٿي ۽ سجدو بجاءِ جيڪو سجدو ڪري ٿو يا اطاعت آڻي ٿي. يعني اهڙي صورت ۾ 
مٿس ٻيو ڪو حڪم نتو هلائي. بلڪ اها حقيقت پنهنجو پاڻ تي حڪر هلائي ٿي. 
پنهنجي ئي اطاعت ڪري ٿي. پاڻ کي ئي سجدو ڪري ٿي. انهيءَ ڪري عابد ۽ معبود 
ٻئي ملي وجن ٿا. اهو آهي سندن انهيءَ چواڻيءَ جو مطلب ت سڀني عبادتن جو ڪمال 
(112) اهو آهي ت عابد وچ ر ن رهي. يعني سندس نفس فنا ٿي وڃي. اهڙيءَ صورت ۾ 
مامرو هي ٿي پوندو جو ڄڻ حقيقت پنهنجي ٿي عبادت ٿي ڪري عبات انهيءَ ذات لاءِ 
ڪنهن ٻئي جي ن. اهو ائين آهي جيئن پاڻيءَ جو وهڻ ان جو ڄڻ پنهنجي عبادت ڪرڻ 
آهي. اتي وهندڙ ۽ جنهن لاءِ اهو وهي ٿو اهو پاڻي آهي. مطلب ڳالھ جو ت ذات خود 
پنهنجي ذاتي عشق سبب ڪمالات جي ظهور لاءِ عاشق آهي. پوءِ پنهنجي افعالن سان 
انهن ڪمالات جو اظهار ڪري ٿي. اهو ازل ۽ ابد کان ائين آهي اهل ڪلام جي انهيءَ 
قول مان ب اها ئي مراد آهي جڏهن هو چون ٿا تر الله تعاليٰ جي افعال ۽ ڪمن جي ڪا 
علت ۽ توجي نٿي ڪري سگهجي يعني انهن جي هن ڳالهھ کان سواءِ ڪاب علت نٿي 
ڪري سگهجي جو انهن مان مقصد سندس ذات جو ظهور آهي جيڪو ذات جي تقاضا 
آهي. اها ذات جي پنهنجي تقاضا آهي ٻي ڪنهن غير شيء لاء ناهي. انهيءَ ڪري الله 
جي فعل جي غايت هو خود پاڻ آهي. تڏهن ت اهو پاڻ فاعل (ڪر ڪندڙ) ب آهي ت اها 
ذات ب آهي جنهن لاءِ اهو ڪر ٿئي ٿو ان تي غور ڪر! 

انهيءَ بحث مان معلوم ٿيو ت عبادت ۾ ڪامل نيت مان مراد آهي ت ان ۾ ٻي 
ڪنهن شيء جو اراد ون هجي سواءِ ان خارجي وجود جي. ۽ انهيءَ جو وري مقصد آهي ت 
هيت جو اهو وجود ۽ ان جو خارجي ظهور ئي مطلوب آهن ۽ ان کان وڌيڪ ٻي ڪا شيءِ 
ن! لهذا تنهنجي هن چوڻ جو ت آء الله خاطر نماز پڙهان ٿو ان جو اهو مطلب آهي ت آء الله 
جي امريا حڪم جي ڪري نماز پڙهان ٿو ۽ الله جي انهيءَ گهر کي پورو ڪريان ٿو ۽ ان 
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کان وڌيڪ ٻيو ڪجھ ب ن! تنهنڪري جيڪو پنهنجي فعل سان. جنت يا ڪا ٻي شيءِ 
گهري ٿو ت اها خالص عبادت الله جي طلب واسطي ڪان چئبي. بلڪ چئبو ت هو 
پنهنجي طبيعت کي راضي ٿو ڪري يا پنهنجي نفس واسطي عبادت ٿو ڪري. مقصد 
هي آهي ت الله کانسوا ء ٻيو ڪو معبود ن هئڻ گهرجي. اهو وڌيڪ ڪامل درحو آهي ان 
کان ب جيڪو هن غرض هيٺ عبادت ڪري ٿو ت جيئن الله تعالي سان ملاقات ماڻي. 
ڇو ت ان ر ب بهرحال. نفس جي هڪ مطلب جي ملاوت ٿي وڃي ٿي جيڪڏهن عبادت 
ڪرڻ وارو اڃان مبتدي آهي. تنهنڪري ڪمال هي آهي ت عبادت فقط هن ڪري ٿئي 
جو اها ڪمال وارو درجو آهي. ابتدا ۾ هي سڀ ڪجھ تقليد [113) سان ٿئي ٿو ۽ آخر 
م تحقیق سان تڏهن نفس فاني ڏ ٿي وڃي ٿو ۽ حقيقت پنهنجو پاڻ عبادت ڪري ٿي ۽ 
نجي لا اعيا دت کري کي 

هتان اسان تي. الحمدله اهو پڻ واضح ٿيو ت ٻانهو جيڪو فعل ڪري ٿو ۽ اهو 
جيڪڏهن ڪمال خاطر ناهي پر ڪنهن ٻي واڌو شيءِ لاءِ آهي ت اهو گمراهن منجهان 
آهي ۽ (گمراهين جا ب درجا ٿين ٿا) ڪي گمراهيون ڪن جي پيٽ ۾ تمام وڏيون ٿين 
ٿيون. انهيءَ ڪري جيڪو الله کي سجدي ڪرڻ مان لطف اندوز نٿو ٿئي اهو ڪفر جي 
هڪ قسم کان وانجهيل ن آهي. ڇو ت مرض جي ن هئڻ يعني صحتمند هئڻ جي نشاني 
هي آهي ت کيس وڻندڙ شيء مان مزو اچي ٻانهي کي سونهندڙ ڪر هي آهي ت هو ظاهر 
توڙي باطن پر الله کي سجدو ڪري. پر جنهن لاءِ اهو فعل تڪليف جو ڪارڻ آهي ت اهو 
مريض آهي ۽ سندس صحت کي ڪا لڪل آفت لڳل آهي. جهڙيءَ طرح بخار جي آفت 
ذائقي جي صحت کي لڪائي يا ختم ڪري ڇڏي ٿي اهو ئي سبب هوندو آهي جو هو 
کير جو ذائقو محسوس ڪري ن سگهندو آهي. 

هن سڄي بحث مباحثي ۽ لکڻي جو خلاصو بلڪ هر هڪ ننڍي توڙي وڏي 
ڪتاب جو مطلب مدعا هي آهي ت انساني عروج ۽ ڪمال. قرب جا درحا ماتنل ۾ آهي 
رب تعاليٰ جي وصل جي انتها يا غايت الغايات هي آهي ت ان حقيقت (الله سبحان) 
سان لاڳاپا پڇڻ کان سواءِ سندس ڪا مراد. مقصد. طلب. حمد ۽ حب يا ڪو لڳ لاڳاپو 
ن آهي ۽ اها شيءِ نفس جي فنا کانسواء ملي ٿي سگهي. اهو هن ڪري ضروري آهي ت 
جين حقيقت پاڻ پنهنجي لاءِ عابد ۽ فاعل ته ٿئي. ان ريت اها تي عابد ب هجي ت 


2 


معبود پڻ. ڇاڪاڻ ت حقيقت جو فعل علت کانسواءِ آهي ۽ ان جو ڪو غرض 
ای ج جا وا ڪيو ويو. يعني اهو نيڪي هن ڪري ٿوڪري. ڇاڪاڻ ت اها 
سندس حقيقت آهي ۽ ان جي ذات ۽ طبيعت جي اها تقاضا آهي ۽ اها ڪنهن 
ٻي شيءِ لاء ناهي. 

انهيءَ جي وضاحت هينئن آهي ت اهي ڪمالات ۽ روحاني نيڪيون هن واو 
وڻندڙ ٿي وجن ٿيون جو اهي سندس ذات جو حصو بنجي پون ٿيون جن جو ٻيو ڪو 
غرض نٿو ٿئي بلڪ هن جي طبيعت ئي اهڙي ٿي پوي ٿي. فنا جو ڪامل ترين درجو اهو 
آهي [114) جنهن کي شريعت پر الحب لله والبغض لله چيو وڃي ٿو. يعني هو ڪنهن سان؛ 
محبت نتو ڪري ۽ ڪنهن سان نفرت نتو ڪري سواءِ ان جي واسطي يعني جيڪا 
حقيقت جي تقاضا آهي ۽ ان جو ٻيو ڪو غرض نٿو ٿئي. احیاء علوم الدين ۾ انهيءَ 
مقام کي ”حريت" جو نالو ڏنو ويو آهي ۽ ان کي جنهن جو مطلب هي هوندو آهي ت بندو 
جنت جي طلب ر عبادت ڪري. عبادت ت هيٺ رهي. عبوديت کان ب متي ڄاڻايو اٿس 
يعني هي ت بندو الله تعاليٰ جي لقاء يا ملاقات لاءِ عبادت ڪري پر هن حريت واري مقام 
جو مطلب هي آهي ت هو اهڙو ئي ارادو ڪري جيڪو الله گهري. ان مقام بابت شعر چيل 
آهي: 

اتمنيٰ علي الزمان محالا ان تري مقلتاي طلعة حر 

معنيئ: آء زماني کان هڪ ڏکي آرزو رکان ٿو. جيڪا هي ت منهنجون اکڙيون ڪنهن 
حر مڙس جو هڪڙو ديد ار پسن! 

انهيءَ ڪري ڪي صوفي چون ٿا ت جنهن کي الله تعاليٰ پاڻ باھ ۾ داخل ڪري ۽ 
هو ان تي راضي ن رهي ت اهو مشرڪ آهي. ڇو ت هن وٽ اهڙو ارادو ڏسجي ٿو جيڪو 
الله جي ارادي کان سواءِ آهي. 

مطلب ت هن کي پنهنجيارادي ۾ حريت ڪانهني بلڪ هو الله جي ارادي ر شامل 
آهي. امام رباني مڪتوبات ۾ چوي ٿو مطلب ت اهڙي شخص جو ڪو مقصد يا 
خواهش باقي نٿي رهي. ڇو ت پنهنجو مقصد يا غرض طلبڻ. الوهيت جي دعويٰ ڪرڻ 


¥ 


برابر آهي. اھا ڳالھ هينئن سان هنڍاء ۽ تر بچ ووا 
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E FY gr‏ ڇڏ. 
چڙھ تنين جي مڏ. جي ستي ڏين شراب جي 


1۷1] 


نثري ترجمو: عشق جو سبق سک ۽ ڪنز قدوري (فقهي ڪتابن) واري 
علم کي ڇڏي ڏي. انهن جي پڙ تي وج جيڪي (روحاني) شراب جي چڪي 
پيارين ٿا. 

هتي اشارو آهي اهڙي مجذوب مرشد ۽ حقاني محبوب طلبڻ ڏانهن جنهن جي 
صحبت مان محبت جي شراب جو اهڙو قطرو حاصل ٿئي ٿو جنهن سان سموري 
ڪائنات کان ڇوٽڪارو ملي ڌو ۽ ڪائنات جي خلقٹهار سان وندر ورونھہ مات نصیب 
ٿئي ٿي. انهيءَ کي آب حيات جو نالو ب ڏنو اٿن. ڇو ت جنهن ان مان پيتو اهو ڪڏهن 
ڪو ن مرندو. پر اها (مرشد جي) طلب ناتن ۽ لڳ لاڳاپن ٿوڙڻ کانسواءِ حاصل ن 
ٿيندي. توڙي جو اهي لڳ لاڳاپ علر جي طلب وارا هجن. آب حيات جو هڪ قطرو ب 
فنا جي نتيجي پر ملي ٿو. ۽ اهو لڳ لاڳاپن رکڻ سان ڪون ملندو. ڄاڻي ڇڏ ت عشق 
جو ٻج تنهنجي اندر ۾ [115) ائين پيل آهي جيئن پٿر ۾ باھ لڪل هوندي آهي. پر 
جيستائين تون ڪنهن اهڙي شخص جي سنگ صحبت ۾ ن ايندين جنهن تي عشق 
جي تجلي ٿي آهي ۽ هو ڪلي ۽ ڪامل ٿيو آهي. تيستائين تنهنجو عشق ب ظاهر ن 
ٿيندو ۾ تون ڪامل ن ٿيندين. تنهن ڪري تو تي لازم آهي ت تون ڪامل انسان جي 
صحبت اختيار ڪرت جيئن تون پاڻ ڪامل بنجي سگهين. 
ستي ان شراب جي» جن سري سي سون ٿئا 
سمهڻ تن ثواب ڪتڻ تن کي ڪيميا 

نثري ترجمو: جن کي انهيءَ شراب جو هڪ ڊڪ ب نصيب ٿيو ت اهي 
ڪامياب ٿي ويا. اهڙن انسانن لاءِ سمهڻ ثواب آهي پر وڌيڪ عبادت ۽ 


محنت ڪرڻ تن لاءِ ڄڻ ڪيميا برابر آهي. 
يعني جيڪو پنهنجي نفس کان ڇٿو اهو ننڊ پر پڻ سير ڪندڙ آهي. ڇاڪاڻ ت 


had 
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ردح جو ملڪوت ڏانهن سير طبعي آهي ۽ طبيعت کانسواءِ ٻي ڪا رنڊڪ ناهي. 
تنهنڪري جڏهن اها رنڊڪ دور ٿي ت هو پنهنجي طبيعت (اصليت) ڏانهن موٽ 
کائيندو. پر جيڪڏهن انهيءَ صورت ر ب ظاهر تي توج ڪيائين ت اهو ٿيو سون متان 
سهاڳ فارسيءَ ۾ هڪ مصرع آهي. 
بعد از مرگ خواب وبیداري این طائف یکسان باشد 
اهل دل را ہہ بدي ياد مکن 
يعني دل وارن کي گهٽ وڌ نہ چ 
مرڻ کانپوء انهيءَ ٽولي وارن جي ننڊ ۽ سجاڳي هڪجهڙي آهي. هتي موت مان 
مراد فنا ئي آهي. وڌيڪ غور ڪر! 


[VY]‏ جس دنيا جي دردکي. جنهن مٺو موت ڪدُو 
وطن تن وئی پرت جن پرڈیھ سین 


نثري ترجمو: دنيا جي انهيءَ تڪليف يا ڏک کي شاباس آهي جنهن جي 
ڪري موت منو لڳو يعني پسند پيو. انهن کان اصلي وطن يعني اخرت وئي 
جن هن دنيا سان. جيڪو پرديس آهي. محبت رکي. 

يعني آخرت انهن لاءِ آهي جن موت سان محبت رکي. جيئن قرآن شريف ۾ آهي: 
فتمنوا الموت ان كنتم صادقين (البقره: 94) معني: ”توهان موت جي سڌ 
ڪريو جيڪڏهن توهان سچا آهيو. 

اها موت جي سڌ اڪثر اهي ڪندا آهن جن جو دنيا جي حياتيءَ LN‏ 
ٿي پوندو آهي. ن ت دنيا جون لذتون ماڻي ماڻهو ان ۾ مست رهن ٿا ۽ اخرت کان منهن 
موڙي ڇڏن ٿا. ۽ اها ڪافرن جي صفت آهي جو اهي دنيا جي حياتيءَ تي راضي ۽ 
خوش آهن [116] اها ئي رمز آهي جيڪا هن حديث پر بيان ڪيل آهي ت. ”ان کل 
مصيبة حتى الشوكة والهم كفارة الذنوب". يعني: ”هر قسم جي مصيبت توڙي جو 
اهو ڪندو هجي يا ڪو غم ۽ ڳڻتي هجي. گناهن کي ميسارڻ جو ڪارڻ بنجي ٿي . 
ڇاڪاڻ ت گناھ ان شيءِ کي چئجي ٿو جيڪا دلين کي آخرت ڏانهن متوج ٿيڻ کان 


ا 


روڪي. تنهنڪري جيڪا ب ڳالھ انسان کي ان طرف متوج ڪري ٿي ۽ موت جي ياد 
گيري ڏياري ٿي ۽ هن دنيا مان هلڻ طرف ڌيان ڇڪائي ٿي. اها ڪفاره يعني گناهن کي 
ميساريندڙ آهي. ۽ وري هر اها ڳاله جيڪا کيس هن دنيا سان چنبڙائي ۽ حلال توڙي 
حرام نعمتن جي محبت ۾ ڦاسائي. سا گناھ آهي ۽ گناهن ۾ قاٿل جي سزا اهي باھ 
جيڪا دلين کي وڪوڙيندڙ آهي. تنهنڪري عارف چون ٿا ت جيڪو توکي دنيا ر ڏکوئي 
ٿو سوڄڻ توتي احسان ٿو ڪري ۽ جيڪو توسان چڱائي ٿو ڪري اهو ڄڻ تو کي ڏکوئي 
ٿو. ڇاڪاڻ ت اهو توکي هن دنيا جي قيد خاني ۾ جڪڙي ٿو ۽ هميش واري بادشاهيءَ 
کان پري ڪري ٿو. شيخ سعديءَ چيو آهي: 

تعلق حجاب است بي حاصلي 

چو پيوندها بگسلي واصلي 


نرل: تعلق يعنى لاڳاپا حجاب آهن ۽ اهى اجايا آهن. جڏهن تون لاڳاپا ٽوڙيندين 
تر وصال ماتیندین. 


سي لوڪ ڇڏيندي لهر جئن. مري محو تنا 
جی اب ھئا. تہ لھریون سپ لباس ھا 


[Vé‏ خودي کڻي پاڻسين. هتان جي هليا 


نري ترجمو: جيڪي هتي پنهنجي خوديءَ کي گڏ کڻي هلن ٿا اهي 
جڏهن هي جهان ڇڏین ٿا تہ لهر وانگر سمنڊ ۾ گر ٿي وڃن ٿا. پر جيڪڏهن 
هو اڳ ۾ ئي سمنڊ يعني پاڻي هجن ها ت پوءِ پهريون انهن جا لباس يعني 
روپ بنجن ها. 

واضح هجي ت ممڪنات يعني دنيا جون شيون وجود مطابق جي سمونڊ جون 
شڪليون يا هيئتون آهن. پر اهو سمونڊ پنهنجي ذات ۾ (هر قسم جي) هيئتن کان 
پاڪ آهي. هتي هيئت مان مراد نفس [117] يا امڪاني تعين وجود يا مخلوق آهي ۽ اها 
رڳو هڪ اضافت يا نسبت آهي جنهن کي پنهنجو ڪو وجود ڪونهي. جين سمنڊ جي 


آe‏ ا 


ج 


موج يا لهر جيڪا موجود ت آهي پر ان : جو اصل اضافي يا اعتباري اهي ۽ حقيقي طور 
موجود سمنڊ آهي. سدائين هي ٻ اصل موجود اهو مطلق وجود آهي. تنهنڪري جيڪو 
هن امڪاني تعين کان اجو ٿيندو ان کي خبر پوندي تر سندس وجود ۽ سمنڊ جو وجود 
هڪڙو ئي آهي ۽ ڪنهن ب حال جي مٽجڻ سبب غمگين ن ٿيندى ڇو ت هن کي خبر 
آهي ت سڀ تعين وجود جي سمنڊ جا لباس آهن. وجود هميش کان موجود آهي ۽ هميش 
رهندو پوءِ کڻي ان جون ڪيتريون لباسي شڪليون ۽ مختلف حيثيتون ظاهر ٿين. 
صوفين جي انهيءَ قول ت العارف لايموت يعني عارف نٿو مري. جو ب اهو ئي مطلب 
آهي. ڇاڪاڻ ت سندس ذات خود وجود آهي جو فاني نٿو ٿئي. البت سندس اهي لباس 
فنا ٿين ٿا. اهو (عارف) ڪنهن خاص لباس پهراڻ جو خواهش منڊ ناهي جو انهيءَ 
خاص لباس جي هتان نڪري وڃڻ ڪري هو غمگين ٿئي. ڇاڪاڻ ت سندس مقصد ان 
ذات کي ماتط ٿڻ آهي. ۽ اها ذات سداتین قائر داثر رهن واري اهي تنهنڪري ڪنهن 
شيءِ جي هٿان وڃڻ تي ڇا جو غم پر اهو جنهن جو تعلق رڳو امڪاني وجود جي لباس 
سان اهي ۽ فقط ان کي ئي سڀ ڪجھ سمجهي ٿو. اهو انهيءَ خاص شڪل جي مٽجڻ 
سان فنا ٿي وڃي ٿو جهڙيءَ طرح سمنڊ منجهان پيدا ٿيندڙ مختلف هيئتون فنا ٿي وڃن 
ٿيون. لهذا عارف آهي سمنڊ جيڪو فنا نٿو ٿئي ۽ ٻيا آهن موج يا لهر وانگر جيڪا فنا 
ٿئي ٿي. ھتان محققن جي ان چواڻيءَ جي ب سمجهائٹي ملي ٿي ت هي عالم سڀ جو 

سپ اعرا ض آهي (۽ فنا تي رهندو) سواء اؤ جي ۽ ان تي اتفاق آهي ت عارف عرض 
ناهي (تنهنڪري فاني ٿيڻو ناهي) فنا وري انهيءَ لاءِ آهي جنهنجو ضد آهي ۽ ضد ت 
فقط عرض جو آهي وڌيڪ غور ڪر! 

انهيءَ ڪري فارسيءَ جو شعر آهي: 


دریا ولي بموج وحبابش نہ بستہ است 


معني : اسان جي موت ۽ زندگيءَ کان عشق فارغ آهي. اهو درياءِ آهي پر ان کي 
ڪي ب لهرون ۽ حباب ڪون آهن. 
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۷1 سرتيون سٽ ڪپاهھ. مارهو م منصور کي 
ٿي ترڪيب (118] تباه. وحدت وائي وات ر 

نثري ترجمو: اي سرتيون. سٽ ت اصل ۾ ڪپھ ئي آهي. انهيءَ ڪري 
منصو ر کي ن مارجو. جڏهن ترڪيب ختم ٿي يعني سٽ وري ڪپھ ٿي پيو ت 
پوءِ لازمي طوروات تي وحدت (ڪپھ) واري ڳاله ايندي. 

هر ڪنهن متعين ۽ ممڪن شيءِ سان گڏ هڪ بسيط مطلق وجود کي ڏسي 
سگهجي ٿو. جيڪو اصل ۾ غير متعين (ڪنهن قيد يا هيئت جو پابند ن) هوندو آهي. 
يا هيئن ب چئي سگهجي ٿو ت هر ڪنهن شيءِ جو تعين يا وجود سندس ذات تي 
منحصر آهي. تنهنڪري هر ڪنهن مرڪب شيء جي لازمي طور هڪ امڪاني صورت 
اصل ۾ ۽ ان سان گڏ سندس قديم (مطلق) ذات ب هوندي اهي جيڪا ڪنهن ب 
صورت کان سواءِ هوندي آهي. 

انهيءَ ڳالھ ڏانهن حق تعاليٰ حضرت موسي جي واتان اشارو ڪيو آهي: 

ربنا الذی اعطی کل شیء خلقه ثم هدی. )٥۰:۲۰(‏ معني: ”اسان جو رب اهو 
آهي جنهن هر شيءِ کي (صورت) عطا ڪري پيدا ڪيو ۽ پوءِ ان کي صحيح راھ 
ڏيکاري". ڏنل مثال ۾ سٽ ذات جي لحاظ سان ڪپ هھ آهي ۽ اعتباري صورت جي 
لحاظ سان غير آهي انهيءَ ڪري جڏهن منضور جو امڪاني تعين سندس نظر کان 
غائب ٿي ويو ۽ کيس فقط اهو هڪڙو وجود ئي وجود پئي ڏسڻ ۾ آيو جيڪو عين حق 
آهي ت چئي ڏنائين انا الحق يعني مان حق آهيان. هو قتل ان ڪري ڪيو ويو جو شرع 
جو حڪم ظاهر تي هوندو آهي ۽ ۾ ندس ظاهري ڪلام مان حڪم سندس تعين (قيد) 
يعني وجود تي پئي لڳو. ۽ اها ڳالهڏاپڌري آهي تاهو تعين يعني وجود حق جو غير آهي 
(خدا ناھي) اھا ڳالھہ سمجھ! 

فارسيءَ جو بيت آهي: 

ریسمان را پنبہ کردن ضاف حلاج نیست 
درلباس ڪثرت منصور وجدت راببين 


١ a 
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معنيٰ: وٿيل سٽ کي ڪپھ ڪرڻ حلاج واري نسبت ناهي. منصور جي ڪثرت 
واري لباس ر وحدت کي ڏس) 

هن جي وضاحت هينئن آهي جيڪا اهل تحقيق وارن ڪئي آهي ت بيشڪ حق 
موجود هڪڙو آهي. گهڻا ن آهن ۽ اهو عين مطلق وجود آهي. پر ان جا گهڻا ئي درجا 
آهن: پهريون درجو لاتعين آهي جنهن جو ٻئي ڪنهن تي مدار ناهي ۽ اهو هر قيد کان 
آزاد آهي ايتري قدر جو قيد اطلاق کان پڻ ان حيثيت ۾ اهو هر قسم جي نسبتن 
احڪامن. لفظي عبارتن (ڪنهن نالي) ۽ عقلي اشارن (هو ۽ انا) کان مٿانهون آهي. 
هن تائين ڪو خيال. سوچ يا سمجھ نٿي پهچي سگهي. سندس متعلق آخري نشاني. 
ڪنهن ب نشاني جو ن هئڻ آهي ۽ سندس آخري معرفت لامعرفت آهي. عارفن جي 
ڀاڱي ۾ (119) سندس بابت حيرت ئي حيرت اچي ٿي. تنهنڪري مبتدي توڙي منتهي 
(سالڪ) ٻئي هن کان حجاب ۾ برابر آهن. ٻنهي ۾ جيڪڏهن ڪو فرق آهي ت ان ڏانهن 
حافظ هن شعر ر اشارو ڪيو آهي: 


عنقا شڪار کس نشود دام ا چين 


(عنقا پکي ڪنهن جو شڪار نٿو ٿئي. پنهنجي ڍٻيءَ کي بند ڪر. ڇو ت هتي 
ڍٻيءَ واري کي هميش هوا کانسواءِ ٻيو ڪجه ب نٿو ملي) 

اهل تحقيق وٽ عنقا ڪنايو آهى ڪنهن ذات جو ۽ انهىءَ حيثيت سان ذات پاڪ 
جي ادراڪ لاءِ سوچڻ جائز ناهي. ڇاڪاڻ ت اهو وجود جيڪو مڙني قيدن. مشاهدي. 
معرفت ء تصوں کان مٿانهون آهي. ان حو ادراڪ محال آهي. پر ان جي تصديق ڪرنڻ 
بديهي يعني فطري يا ان جهڙي آهي (يعني حس ر ايندڙ آهي) پر هن جي سڃاڻپ ۽ 
مشاهدو ڪثرت جى رنگ ر آهىَ اها ڪثرت ٻيو ڪجھ ناهى بلڪ هن جى اسماء ۾ 
صفات جون تجليون آهن. جيئن عارف جاميءَ چيو آهي ت. هو پنهنجي مظهرن سبب 
ظاهر آهي ۽ اأنهن كانسواءِ باطن آھی. پاڪاي جڳائی انهيءَ ذات پاڪ کی جيڪا 
حجاب ر هوندي ظاهر آهي ۽ کليل دروازي هوندي. حجاب پر آهي. انهيءَ ڪري 
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”تفکروا فی آلائه ولا تفکروا فی ذاته". يعني: ”سندس نعمتن کي سوچ ويچار ڪريو ۽ 
نز سندس ذات تي". اجهو صوفين ائين چيو آهي. حضرت مجدد امام رباني چوي ٿو ت 
عارف جڏهن باقي (بالله) ٿئي ٿو. تڏهن اصليت کي ڄاڻي ٿو. پر خبردار! اها حالت بنا 
ڪيفيت جي آهي. اهو مطلب آهي هن قول جو ت ”العجزعن درڪ الادراڪ ادراڪ 
العجز“ يعني ”ادراڪ تائين پهچڻ کان عاجز ٿيڻ جو مطلب آهي عاجزٿيڻ واري درجي 
جو ادراڪ ڪرڻ" ۽ اهو اهڙو ادراڪ آهي جنهن ۾ ڪيفيت جو ڪو ادراڪ ۽ ساڃھ نٿي 
ٿئي. پر ڪيفيت جي ن هئڻ واري ڳالھ تي دل مطمئن ٿي وڃي ٿي ۽ اهو ئي سچو 
ادراڪ افي. 

واضح هجي ت اهل تحقيق چون ٿا تر وجود مطلق ئي نور آهي. ڇاڪاڻ ت اهو 
پنهنجو پاڻ ب ظاهر آهي ت ٻين کي ب ظاهر ڪري ٿو. وجود جي اها تعريف فقط وجود 
مطلق تي ئي پوري بيهي ٿي. ڇاڪاڻ ت ان جو ضد عدم آهي جيڪو ذات جي لحاظ 
سان مخفي آهي [120] ھتان اسان کي معلوم ٿيو ت واقعي نور ئي وجود مطلق آهي ڇو 
ت اهو (نور) لڪڻ يا ڍڪجڻ کان پاڪ آهي. نور هڪڙو ئي آهي ۽ ن گهڻا. اهو نور ذات 
الاهيءَ جو آهي جيڪو منبسط يعني پکڙيل ۽ غيرمحدود آهي ۽ عالم سندس تجليون 
اهي. 

يعني نور انهن صفاتي صورتن منجهان ظاهر آهي. جيتوڻيڪ سندس ذات حسي 
صورتن کان پاڪ آهي. 

فارسيءَ ۾ چيو اٿن: 

حق نور و تنوع ظهورش عالمر 
توحید همین است دگر حیل وغرور 

(حق تعاليٰ نور آهي ۽ عالر سشندس گوناگون ظهور آهي. توحيد اها آهي باقي ٻيو 
سڀڪجھ حيلا بهانا آهن) 

هتان واضح ٿيو ت عالراړ سڀڪا صورت هڪ لباس يا ڍڪ آهي ۽ ان جي هينان 
ڪا شيءِ آهي جيڪا انا لحق چوي ٿي پر (ڪثرت واري) منصوري لباس ۾ عام 
خاص سڀني کي ٻڌائي وئي. جڏهن ت (ڪثرت واري لباس کانسواءِ ٻي حالت ۾ اهو 
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واز صرف خاص الخاص ٻڌن ٿا. (باقي ٻيا جيڪي غير خاص يعني عوام آهن. اهو 
واز ڪون ٿا ٻڌن). 

هتي جيڪڏهن تون پڇين ت جيڪڏهن تفصيل ۾ وڃبو تر وجود جا اڻ ڳڻيا مرتبا 
يا درجا آهن, پر اجمالي طور انهن جو ڳاڻاتو ڳڻي ۽ شمار ڪري سگهجي ٿو. سو اسان 
کي ٻڌايو ت اهي ڪيترا آهن؟ ان جو جواب آهي ت اهي ڇھ آهن: پهريون آهي لاتعين 
جنهن جو ذڪر ٿي چڪو انهيءَ کي احديت ذات لاهوت يا اطلاق ب ڪوٺين ٿا. ٻيو 
سڀني ڳالهين بابت علم جو درجي ان جو هڪ اجمال آهي. جنهن کي تعين اول وحدت. 
ذاتي تجلي ۽ حقيقت محمدي چئجي ٿو. ان جو هڪ تفصل ب آهي. جنهن کي واحديت. 
جروت عالر معاني عالر اعيان ۽ ارشاد ۽ اتعين اي چجي ٿو اسماء ڏاتي ۽ 
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صفاتي تجليات. اهي ٻئي موجود يعني واجب آهن. امام غزالي چوي ٿو ت جبروت 
جسم ۽ روح جي وچ واري ڳانڍاپي جو نالو آهي ۽ ان ۾ انساني صفتون جهڙوڪ ٻڌڻ. 
ڏسڻ ۽ ڄاڻڻ وغيره شامل آهن. تيون [121] ارواح ۽ ملائڪن وارو درجو آهي ۽ ان کي 
ملڪوت چئجي ٿو. صوفي ان کي تعين ثالث جو نالو ڏين ٿا. شريعت جي اصطلاح ۾ 
ان کي عالم امر چٿڻجي ٿو. ملڪوت مان ڪڏهن عام معئيٰ مراد ورتي وجي ٿي ۽ اها 
ا ھی ی رای ا ا 2 ا ایل کی ای ن اشا ال 
جو واڌارو ڪري ڪجي ٿو. جيڪڏهن بنا واڌاري جي فقط ملڪوت چئبو ت ان مان 
مراد اعليٰ هوندي آهي ڇاڪاڻ ت اهو فرد ڪامل آهي. چوٿون عالم مثال آهي يا جنهن 
کي تعين رابع برزخ يا مطلق مثال پڻ چئجي ٿو. ڇاڪاڻ ت انسان جو خيال مقيد مثال 
آهي ۽ اهو مطلق مثال جو هڪڙو نمونو آهي ۽ ان کي اسفل ملڪوت چون ٿا. اهو 
جيتري قدر عالم شهادت (يعني جسمن جي جهان) ر هوندى ايترو وڌيڪ هوندي اهو 
قسم (عالم مغال) سڀني عالمن پراوسيع عالم آهي. ان جي گهڻي وسعت سبب. ان ۾ 
حق جي تجلي ٿئي ٿي. معلوم هئڻ گهرجي ت اهو عالم آئيني جي عڪس وانگر آهي 
جيڪو (ڄم کان اڳ يا مرڻ کانپوءِ) روحن ۽ (ڄم کان پوءِ) جسمن ۾ هجي ٿو. ان ڳالھ 
تي سوچ! پنجون (يعني تعين خامس) جسم يا مادي دنيا آهي. ڇهون تعين مڙني 
موجودات جو جامع مظهر آهي ۽ اهو انسان آهي: 


صوفي حضرات تعين اول يا حقيقت محمدي کي هڪ اهڙي ٻجڄ سان تشبي ڏيندا 
آهن جنهن پر پورو وڻ اجمالي طور موجود هوندو آهي ۽ وڻ جي ظاهري صورت ٻج جي 
جزن جو تفصيل هوندي آهي. اهڙيءَ طرح هيءَ حقيقت (حقيقت محمدي) انهن سڀني 
ھتان چ جاع اس کی بے نھ ا ویر و ال مرا اهن 

فارسيءَ واري چيو آهي: 


یک تعين اصل باقي فرع او 
آن تعین درھمہ نک نکو 
وان تعين مبداءَ ومرجع بود 
یک حفیقت منبع ومشرب بود 
هر تعین زان تعين حاصل اأاست 
پس تجلي بي واسط عين تعين اول است 


او باقي بواسط ان تعين اول است 

(رڳو هڪ تعين اصلي آهي باقي ٻيا سڀ ان جون شاخون آهن. انهيءَ تعين کي 

هر شيءِ پر چڱيءَ طرح ڏس. اهو تعين ئي منڍ ب آهي ت آخر ب آهي. اها ساڳي هڪڙي 

حقيقت هر شيءِ جي شروعات ۽ نڪرڻ جي جاءِ آهي. ٻئي هر تعين کي ب انهيءَ تعين 

جي ڪري حيثيت ملي ٿي ۽ هر شيءِ ۾ اهو تعين رکيل آهي. انهيءَ ڪري بنا واسطي 

تجلي تعين اول جو عين آهي پر باقي جيڪي واسطي سان آهن ت اهي تعين اول ۾ 
شامل آهن) 

[122) هاڻي جيڪڏهن تون چوين ت انهن جي هن قول جو مطلب ڇا آهي ت 
عرفاني (معرفت جو) ڪمال ڪثرت ر وحدت جو مشاهدو ڪرڻ آهي؟ آءِ چوندس ت ان 
جو مطلب هي آهي ت تنهنجي اڏو ڪا صورت ٻي صورت جي ڪري اوٽ پر ن هجي. ۽ 
تون هر شيءِ کي هر شيءِ. پر ڏسين. ڇو ت حقيقت صورت جي لحاظ کان ڪڏهن ب مقيد 
ناهي. پوء اها ساڳي شيءِ آهي جيڪا زنده ب آهي ت مرده ب آهي. ڳالهائيندڙ ب آهي ت 
ماٺ ب. جسم ب آهي ت عرض ب. ڪاري ب آهي تا اڇي ب. انسان ب آهي ت ڳئون جهڙو 


جانور ڊ. ڪپھ ب آهي ت آن ب. پاڪ ب آهي ت پلید ب. مرد ب آهي ت عورت ب. ڌرتي ب 
آهي ت آسمان ب. جنت ب آهي ت دوزخ ب. اسلام ب آهي ت ڪفر ب مخلوق ب آهي ت 
خالق؟ جين چيو ويو اهي ت ”عرفت ربي بجمع الاضداد". يعني ”مون پنهنجي رب 
کي اضداد جي هڪ هنڌ گڏ ڪرڻ کان سڃاتو". اهو سڀ هن ڪري اهي جو حقيقت 
هڪڙي آهي. جيڪا نظر اچي ٿي حسي ۽ عقلي شڪلين صورتن جي لحاظ سان ڌار ڌار 
نظر ۾ اچي ٿي. جين ڪو لباس پهريندڙ ڌار ڌار لبا سن سان مختلف لڳندو آهي پر 
اهڙي حالت ر ب هڪڙي صورت ٻي صورت کي يا هڪڙي شڪل ٻي شڪل کي ڍڪي يا 
لڪائي ن سگهندي آهي. جيئن چيو اٿن ت هن جو هڪڙو ڪر کسي ٻئي ڪر کان 
ويسلو نتو ڪري. (ٻڌي ڇڏ ڌ) جيڪو پنهنجي نفس کان ڇوٽڪارو نٿو ماتي اهو 
پنهنجي عالم قدسي کي ڪون سڃاتي سگهندو. جيسن فارسيءَ واري چيو آهي: 


مارتا راست 2 نرود 2 

(نانگ جيستائين بالڪل ا O OEE‏ 
سگهندو آهي. تون ب سڌوٿيء ت جيئن قبر جي ساميءَ ر سمائجي سگهين). 

يعني جيڪو عالم مجازي کان باه 6 تنڪتى يڪو تعین امڪاني آهي, اهو 
e E E Ee e‏ خيش الله مالي 
کی ای رک کت ی ج ا جحیستاتین اٺ سئيءَ جي 
پاکڙي مان لنگهي ن وڃي“! ان ڪري. اهل حقيقت چون ٿا ت هر سفر گهاءيا نقصان وارو 
آهي. سواءِ ان جي جيڪو تنهنجي صورت کان تنهنجي حقيقت طرف آهي. اھا ڳالھہ 
سمجھ! 

صنم سوئي ڀانءِ جو دل رهائي دوست کان 

e e‏ ا 
تنا سوج ٿانء جي ھمہسہ e E EEE oat‏ 
نثري ترجمو: (دنيا جو) صنم يعني محبوب اهو آهي جيڪو تنهنجي 
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دل کي اصلي يار کان روڪي ٿو. پر اهي نهايت سڪون ۾ آهن جيڪي هميش 
يار جي حضور ۾ آهن. 

اهل تحقيق وارن جو چوڻ آهي ت صنم اهو آهي جيڪو توکي حق کان غافل رکي 
ٿو پوءِ اهو مال هجي يا اولاد يا ڪو چڱو ڪم سو ڪمال اهو آهي ت هميش الله جي 
حضور ر رهجي. مثنوي واري چيو آهي: 

جتحت وتاک ماو دا خافن بدن 
ني قماش و نقره و فرزند و زن! 

(دنيا ڇا آهي؟ الله کان غافل رهڻ. اها ڪپڙن. زر. ٻارن ٻچن ۽ زال جو نالو ت ن 
آهي). 

هتان توکي سمجھ ۾ آيو ت جيڪو سدائين حضور ۾ آهي سودنيا کان نڪتل ۽ 
آخرت ۾ داخل آهي. انهيءَ ڪري چيو اٿن ت الآهي حضور کانسواءِ ٻي هر ڪاشيءِ 
روح لاءِ وبال آهي. مان چوان ٿو ۽ انهيءَ حقيقت ڏانهن قول خداونديءَ ۾ پڻ اشارو 
آهي. لھا ما کسبت و علیها ما اکتسبت. )۲۸٨:۲(‏ يعني: ”ان جي فائدي لاءِ آهي 
اهي نيڪي جا جيڪي ڪمايائين ۽ ان جي مٿان آهي انهن بدين جو ويال جيڪي 

اهو هن ڪري جو حضور کانسواءِ جيڪو ب آهي اهو اڪتساب (بدين ر شامل) 
آهي. ٫ڇاڪَاڻ‏ :د ,اهو اڻهيء :ذات جي قا آهي. پر حضور ڪستب (ٽيڪي ٫ٿي‏ 
نيڪي) آهي ڇو ت اهو ذات جي تقاضا آهي ۽ جيڪو فعل ذات جي تقاضا ن آهي. اهو 
جهد ۽ پورهئي کانسواءِ حاصل نتو ٿئي. مطلب ت اهڙو فعل جيڪو محنت ۽ جهد سان 
ٿئي انهيءَ کي اڪتساب ڪون ٿا. آکرن جو وڌيڪ هئُڻ (جيئن ڪسب جي سٽ ۾ر 
اڪتساب ۾ ت وڌيڪ آهي) معني ۾ وڌيڪ هئُڻ جو ڏس ڏئي ٿو. جڏهن ت جيڪو 
فعل ذاتي (ٿن اصلي حرفن وارو: ڪ س ب) آهي اهو سهولت سان بنا محنت ۽ جهد 
جي حاصل ٿئي ٿو. ان جو مطلب هي ٿيو ت هر نفس کي اهو عمل فائدو ڏئي ٿو جيڪو 
پنهنجي ذات جي تقاضا موجب ڪري ٿو ۽ انهيءَ کي توحيد چئجي ٿو جيڪا علمي 
توڙي محبت جي لحاظ کان آھي. ساڳيء ريت ننھي کي اهي عمل نقصان پهچائن ٿا. 
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جيڪي هو پنهنجي حواسن کي ڪتب آڻي ۽ اماره نفس جي خواهشن تحت ڪري ٿو. 
ڇاڪاڻ ت ڪنهن ب شيءِ کي ان جي مخالف صفت يا ضد کان نقصان پهچي ٿو ۽ کيس 
ذاتي اوصافن منجهان فائدو پهچي ٿو. سوچي ڏس ت مڇيءَ کي پٽ ۽ خشڪيءَ جي 
صحبت نقصان پهچائي ٿي چو ت اها ان جو ضد آهي. پر ان لاءِ درياءِ يا پاڻيءَ جي 
صحبت فائديمند آهي چو ت پاڻيءَ جي صحبت هن لاءِ ڪسب آهي ڇاڪاڻ ت اها 
سندس روح جي تقاضا آهي. ان لحاظ سان اسان جو سمنڊ کان ٻاهر نڪرڻ سندس 
نفساني خواهشن وغيره جي ڪري. ان جي پنهنجي تحرڪ ۽ ارادي سبب ٿئي ٿو 
تنهنڪري ان کي اڪتساب چُبو. 

انهيءَ ڪري اما م غزالي چوي ٿو ت فاسق انسان اهو آهي جيڪو الله (124) جي 
ذڪر ر استغراق واري سندس روحاني طبيعت جي تقاضا کان ٻاهر يا خارج آهي. ٻيو 
مثال کڻي هي ڏسو ت هڪ مسافر ماڻهو جيڪو ٿنگن. ٻانهن. جسم ۽ زاد راه ۽ لٺ 
سان هلي ٿو سو اهي سڀ شيون هن لاءِ ڪسب جو درجو رکن ٿيون ڇو ت اهي هن جي 
سفر توڙي سندس طبيعت جي تقاضا آهن. تنهنڪري هو انهن مان فائدو وٺي ٿو. پر 
جيڪڏهن هو پاڻ سان اهڙي ڪاشيءِ کڻي ٿو جيڪا سندس سفر جي گهرج ن آهي 
جهڙوڪ پٿر جنهن کي فقط ان جي سهڻي صورت جي شوق ر کڻي ٿو ت اهو اڪتساب 
آهي ت پوء اهو هن لاءِ بار بٹبو. 

مطلب ت دنيائي زندگي آخروي زندگيءَ جو ائينو آهي. انهيءَ ڪري جيڪا شيءِ 
هن دنيا پر پنهنجي ضرورت جي لحاظ کان نفعو ڏيندڙ آهي. اها آخرت ر ب نفعو ڪون 
ڏيندي. ٻين لفظن ۾ روح جي باطني زندگي کي حواسن ۽ عناصر جي ڪا ضرورت ناهي 
۽ کيس اهڙي شيء مان ڪو فائدو نٿو پهچي جيڪا سندس تقاضا ناهي انکي ت فقط 
اهڙي شيء مان فائدو پهچي سگهي ٿو جيڪا سندس طبيعت جي تقاضا آهي ۽ اها 
آهي الله سان واسطو جوڙڻ ۽ ٻين کان واسطا ناتا ٿوڙڻ تنهنڪري ان جي فائدي ۾ اهي 
اهو سڀڪجھ جيڪو کيس الله سان جوڙي. ۽ ان جي نقصان ۾ آهي اهو سڀ ڪجھ 
جيڪو کيس ٻين (غيرالله) سان جوڙي. اهو اين آهِي جيئن مڇيءَ جي فائدي ۾ آهي 
اهو سڀ ڪجھ جيڪو کيس پاڻيءَ سان جوڙي. ۽ نقصان ر آهي اهو ٿورو ڪي گهڻر 
جيڪو کيس خش ڪي ۽ پٽ سان جوڙي اها رصا اهي ان ايت ۾ هڪ ئي مادي جا ڌار 
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ڌار مصدر (ڪسب " اڪتسب) آڻڻ جي! اهل ظاهر (وارن) وري ان مان هي نڪتو 
ڪڍيو آهي ت الله جي رحمت سندس غضب کان اڳڀري آهي. 

تنهنڪري جيڪڏهن ڄاڻي ٻجهي. پڪي ارادي سان ۽ پوري ذوق شوق سان 
گناھ ن ڪيو ويو ت پنهنجي ٻاجھ ۽ مهر سببان ان تي وٺ ن ڪندى پر نيڪي جهڙي 
ب ريت ڪبي الله ٻاجهارو ان جي موٽ عطا فرمائي ٿو. اتي جيڪڏهن تون پڇين ٿو ت 
ڀلا سندن هن ڳاله جو ڇا مطلب آهي؟ جيڪڏهن ڪو قصد سان گناھ ڪري ٿو ت پوءِ 
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ان جي پڪڙ ڇون ٿي ٿئي؟ ان جو جواب آهي ت مڇي جيستائين پاڻيءَ ۾ آهي پوءِ 
جين ب آهي. اهو ان لاء فائدیمند آهي. ان کان ٻاهر نڪرڻ ب هن لاءِ هرو ڀرون نقصانده 
د آهي. جيستائين اها خشڪيءَ کي پسند ڪرڻ ن لڳي يا وري جيستائين مرڻ کان اڳ 
ان ۾ موٽي نٿي وڃي [125) پر جيئن ت ٻاهر نڪرڻ کان پوءِ پاتي ڏانهن موٽي اچڻ 
ڪيئن رنڊڪن سبب يقيني ڳالھ ن هوندي آهي. تنهن ڪري مٿس لازم اهي ت پاڻي ني 
ڏانهن موٽي. ڇچاڪاڻ ت ڪئين رنڊڪون سندس آڏو اچي سگهن ٿيون. 

ھتان خبر پئي ت مغفرت جي معني ڇا آهي؟ گناھ تي اصرار ڇا آهي؟ ۽ توب مان 
ڇا مراد آهي؟ ۽ هن قول جو ڇا مطلب آهي ت ولي گٽاھ تي ڄمي بيهڻ کان محفوظ 
آهي ۽ نبي گناھ کان معصوم آهي. اهڙيءَ طرح هنن لفظن جي معنيٰ گناھ. قرب. جنت 
دوزخ. اميد جي ختم ن ٿيڻ ۽ الله جي تدبير (۽ پڪڙ) کان بي ڊپو ٿي ن ويهڻ جو ڇا 
مطلب آهي؟ ساڳيءَ طرح توب جي دربند ٿيڻ جو ڇا مطلب آهي ۽ الله تعاليٰ جي هن 
فرمان. انه لا يئس من روح الله الك القوم الفاسقون .)۸۷:١۳(‏ ”الله جي رحمت 
منجهان سواءِ فاسق ماتهن جي ڪوب نا اميد نٿو ٿئي. 

سني پڄاڻي ۽ بري خاتمي جو ڇا مطلب آهي؟ هي ب روشن ٿيو ت ڪفر غفلت جو 
نالو آهي ۽ سپ گناھ ڪفر آهن. تاهمز جن لاءِ حضور حا در دروازا اجان بند ن ٿيا آهن. 
انهن کي ڪافر ن چئبو ڇو ت انهن جي رجوع ڪرڻ ۽ جو امڪان آهي. گڏوگڌڏ توکي 
زندگي (روحاني طبيعت ڏانهن موٽ) ۽ حقيقي موت (رجوع جا در بند ٿي وڃڻ) ۽ 
ايمان (رجوع کان پوءِ حضور ر استغراق) ۽ ڪفر (رجوع جا در بند ٿيڻ) بابت پڻ خبر 
پئجي وئي. هاڻ جيڪڏهن تون چوين ت کين جنت ۾ جنتين کي ڪنهن ب ڳالھ تي غم 
ڇو نٿو وڪوڙي سواءِ غفلت جي انهن لمحن جي. جڏهن ت اهي جنت ۾ پهچي چڪا 
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هوندا. ان جو جواب آهي ت جڏهن اهو ڏسندوت جمالياتي تجليات جي قبول ڪرڻ جي 
استعداد پر گهٽتائي ٿي رهي آهي ۽ ان لاءِ ٻيو ڪو سبب ناهي سواءِ ان جي ت (دنيا 
۾) ذڪر [126)] ۾ نقص اچي ويو هوس. تنهنڪري جيڪڏهن ماڻهو ذڪر تي دوام 
اختيار ڪندو ت انوار اخذ ڪرڻ واري استعداد پر اضافو ٿيندو ان جو مغال هيءَ آهي ت 
هڪڙي بادشاھ جو غلام بادشاھ کان الڳ ٿي ويو. پر جڏهن مرڻ کان اڳ وري حضور ۾ 
آيو تہ بادشاھ کسي پاڻ سان گڏ رهڻ جي حساب سان نوازيو. ليڪن هن کي جڏهن ٻين 
بادشاهن سان گهڻو وقت لاڳيتو گڏ رهڻ وارن ماڻهن تي ڪيل نوازشن بابت ڄاڻ ٿي ت 
بادشاھ کان پري گهاريل ڏينهن تي هٿ مهٽڻ لڳو. الله تعالٰ جو فرمان آهي: ”يا ليتنى 
کنت معهم فافوز فوزا عظيما“. )۷٣: ٤(‏ ”چوڻ لڳندو: هاء! جيڪرآء ب انهن سان گڌڏ 
هجان ها ت وڏي ڪاميابي ماتيان ها“ جنيد بغدادي مٿس رب جي رحمت هجي هن ڏس 
۾ چوي ٿو. جيڪڏهن ڪو دوست (دنيا پر) الله ڏانهن هزارين سال متوج رهيو پر هڪ 
لمحي لاءِ ب منهن موڙيائين جيڪي درجا مليا انهن جي پيٽ ۾ ت کيس سندس ھتان 
گهڻو ڪجھ ڇڏائجي ويو هاڻي جيڪڏهن تون چوين ت ڀلا ڪو اهڙي حد تي ب پهتو 
آهي جتي ڪو خوف ن هجي؟ ان جو جواب آهي ت جڏهن مڇي عين پاڻي بنجي پوي يا 
ڪائي خود باه بنجي وڃي تڏهن کين پاتي ۽ باھ کان جدا ن ٿيڻو پوندو. جين قول 
خداوندي ر ان طرف اشارو آهي: الا ان اولياء الله لاخوف علیهم ولاهم یحزنون 
)٧۲:۱۰(‏ ”ٻڌي ڇڏيو! الله جي دوستن لاءِ ‏ ڪو خوف آهي ۾ ن وري اهي غمگين 
ٿیندا“. 

مشائخن انهيءَ طرف هيئن پڻ چئي اشارو ڪيو آهي ت جيڪي پهتل آهن اهي 
وري واپس نٿا اچن يعني اهي غافل نٿا ٿين. حديث شريف ۾ پڻ آهي ت الله جڏهن 
ٻانهي کان راضي ٿيندو آهي ت وري اڻ کان ناراض ن ٿيندو آهي. مطلب ت هو پوءِ غفلت 
ن ڪندو آهي جو مٿس ناراضپو ٿئي. قرآن ۽ حديٿ پر انهيءَ طرف ور ور ڪري اشارا 
آهن ت ڪي انسان جڏهن اهڙي حد تي پهچن ٿا جو ان کانپوء هو موٽ نٿا کائن. چو ت 
ضد جو جيڪو حڪم آهي اهو ان جي ضد جي خبر ڏيندو آهي. خلاصو هي ت ڪل ٿي 
درجا آهن: امن. نااميد ۽ انهن جي وج واري حالت [127] پهريون درجو نبين ۽ ولين جو 
آهي. ٻيو ڪافرن جو آهي ۽ ٽيون مومنن جو آهي ڇو ت ايمان خوف ۾ اميد جي وچ ۾ 
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آهي. ان ڪري ڪڏهن هو غافل رهندو آهي ت ٻئي دفعي وري ياد پر رڌل ۽ کيس اها 
خبر نہ پوندي آهي تر ڪڏهن سندس خاتمو ٿيڻ وارو آهي ڇو ت اصلي دارومدار خاتمي 
تي آهي. جيڪڏهن تون چوين ت اولياء ب ت مومن آهن. ت پوءِ انهن جو ايمان خوف ۽ 
اميد جي وچ ر ڇو ڪون آهي؟ ان جو جواب آهي ت ايمان تصديق ڪرڻ کي چئبو آهي 
۽ ولايت عيان يعني اکين سان ڏسڻ کي چئبو آهي ۽ اها تصديق جي غير آهي. تصديق 
ان وقت ڪبي آهي جڏهن اها شيء نظر ن ايندي هجي. يعني جنهن جي تصديق ڪرڻي 
هوندي آهي. اها اکين آڏو ن هوندو آهي. وڌيڪ سمجھ ۽ سوچ! وري جيڪڏهن تون 
چوين ت آيت جي روء سان ڪسب. ۽ اڪتساب جو فائدو ۽ نقصان فقط ڪرڻ واري 
تائين محدود چيو ويو آهي. ڇاڪاڻ ت جار مجرور (لها ۽ عليها) کي اڳ پر آندو ويو 
آهي. فائدو ۽ نقصان فقط حديثن ر آيل آهي ت صدقي ۽ دعا سان ميت کي فائدو 
پهچي ٿو ساڳيءَ ريت صالحن ۽ غير صالحن جي قربت هاڪاري ۽ نهڪاري اثر ڪري 
ٿي ت اهو ڪيُن؟ 

ان جي جواب رر اء اها ڳاله چوندس جيڪا مولوي عبدالحڪيم المطول 
ڪتاب جي حاشيي ۾ چئي آهي ت جنهن شيءَ کي ڪرڻ واري تائين محدود چيوويو 
آهي اها آهي خود اهو چڱو يا ملو ڪم. پر جيڪا شيءِ متعدي آهي (يعني ٻين کي ب 
ان جو فائدو يا نقصان رهي ٿو) اها آهي: ان جو نتيجو ۽ ڦل (ان ريت قرآن جي ايت ۽ 
حديثن ۾ ڪو ٽڪراء نٿو رهي). 


۷۷1 موتي منجھہ انساڻ عالر ڪا اڳرو 
اتاهون عرفان. جن ويتر سي وترا 


نثري ترجمو: انسان جي اندر پر جيڪو بي بها موتي آهي اهو هن پوري 
عالم کان وڌيڪ قيمتي آهي» انهيءَ ڪري ان جو عرفان ب مٿانهون آهي ۽ 
جن کي اهو نصيب آهي ت اهي سڀني کان اڳتي آهن. 

ڄاڻ ت هر شيء ڪنهن ‏ خاص ڪر جي ظهور واسطي ٺهي آهي ۽ ان کي سندس 
خاصيت چئجي ٿو. ساڳيءَ طرح هر شيءِ جو ڪمال اهڙيءَ [128) حد کي پهچڻ آهي 
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جتي اهو خاص ڪرم ظاهر ٿئي ٿو ۽ ان کي پهريون ڪمال چون ٿا. ٻيو ڪمال هي آهي 
ت شيءِ انهيءَ حد کي پهچي جنهن ۾ انهيءَ فعل جو ڪمال ظاهر ٿئي. جڏهن تو کي 
اهو معلوم ٿيو ت پوء هاڻ اهو ڄاڻ ت انسان ب اهڙين ٺهيل شين مان هڪ ٺهيل شيء 
آهي ت جيئن هو پاڻ الاهي اسمن جو علم ڄاڻي يعني سموري موجودات جي حقيقتن 
جو علم ۽ انهن جي حسي. عقلي. شرعي ۽ طبعي احڪامن جو علمر حاصل ڪري. ان 
سان گڏ کيس هڪ آئينو ڏنو ويو آهي جنهن ذريعي هو ڏسي ٿو ۽ اهو آهي عقل. پوءِ 
جيڪو ان (حقيقتن ۽ انهن جي احڪامن واري علم) ۾ ڪامل ٿيو اهو ئي ڪامل 
ليکبو باقي ٻيا. پنهنجي گهٽتائي جي لحاظ سان ناقص يا گهٽ ليکبا. هن جو پهريون 
ڪمال هي آهي جو کيس پختي ڄاڻ رکڻ کپي ت ممڪنات جو ڪو ٺاهيندڙ آهي جيڪو 
قديم آهي ۽ باقي آهي ۽ هر ڪنهن قدرت پوري علم ۽ پوري ڪمال وارو آهي. ڪمال 
جو ٻيو درجو ولايت آهي جنهن جا وري درحن مٿان درجا آهن. تحقيق وارا چون ٿا ت 
سليماني منڊي ڪلي علم آهي. هو اهو ب چون ٿا تر هي سمورو جهان هڪ تصوير وانگر 
آهي ۽ ڪل علم روح (ساھ) وانگر آهي. اها اهڙي الآهي نعمت آهي جيڪا پاڪ نفس 
کانسواءِ ٻئي ڪنهن کي ب نٿي ملي ۽ اها کيس الاآهي قرب واسطي تيار ڪري ٿي ۽ 
انهيءَ جي شعاع سان ئي هو طريقت جون منزلون طئي ڪري ٿو. 

وري تو کي معلوم هئڻ کپي ت علم ٻن قسمن جو آهي. هڪڙو علم معني جو 
آهي جيڪو بذات خود مقصود آهي ۽ ان کي علم مڪاشف ب چئجي ٿو. اهو قلب کي 
اهڙيءَ ريت منور ڪري ٿو جو پوءِ هو الاهي ذات ۽ صفات کي جيئن اهي آهن تيئن 
ڏسڻ لڳي ٿو. ان جي ماتڻ جو ٻيو ڪو رستو ناهي سواءِ فنا ٿيڻ جي جين فارسيءَ پر 
چیو أٿّن: 


گنج پنهان اسشت علمر معنوي 
در تو اید گر ز خود بیرون شوي 
(معنوي علر هڪ لڪل خزانو آهي. اهو توکي ټڏهن ملندى جڏهن تون پنهنجي 
ذات کان ٻاهر نڪرندين). 
ٻيو علم صورت جو آهي جو بندو انهن شين (گناهن) جي ڄاڻ حاصل ڪري ٿو ت 
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ڪهڙي شيء قلب کي الله کان دور ٿي ڪري [129) ۽ ڪهڙا اخلاق. اعمال ۽ عقائد 
کانئس قريب ٿا ڪن. اهو علمر ڪو فائدو نٿو ڏئي جيستائين ان تي عمل ن ڪندو. 
پهرين عالمر جي صورت اها ناهي. ڇاڪاڻ ت هتي ان مان مقصد بذات خود علم اهي. 
ان (ٻئي قسم واري) علم سان جڏهن عمل گڏجي ٿو ت پوءِ اهو گهڻي ڀاڱي ان پهرين 
علم ڏانهن وٺي وڃي ٿو. ڪڏهن ڪڏهن ٿين ب ٿئي ٿو جو الاهي جذب (خاص نظر) 
حاصل ٿئي ٿو ۽ اصلي مقصد بنا مجاهدي جي ب حاصل ٿي پوي ٿو. پر مڪاشفي 
کانپوءِ مجاهدي جي گهرج اڻ ٽرٿيو پوي يعني (سالڪ) دنيا کان ڪٽجي وڃي ڇاڪاڻ 
د مڪاشفي کانپوء ان جي طبيعت ئي اهڙي ٿي وڃي ٿي جو هو غفلت ڪري ئي نڻو 
سگهي ڇو ت حضوري حالت. ان جو ذاتي وصف بنجي وڃي ٿي اتي هو دنيا کان ٻاهر 
نڪري وڃي ٿو ڇاڪاڻ ت دنيا غفلت کانسواءِ ٻيو ڪجھ ناهي» هينئر پاڻ سوچ ۽ 
سمجه! بهرحال علمر جي فضيلت ۽ درجن بابت جيڪو ڪجھ آيو آهي اهو هنن ٻن 
علمن بابت آهي. جڏهن ت جدلي علم (ڏيکاءِ ۽ بحث مباحثن. مناظرن ۽ ٻي ڌر کي 
نيچو لوائڻ وارو علمر) جيڪو مال مڏي ۽ ناما چارحاصل ڪرڻ لاءِ پرائجي ٿو اهو وبال 
۽ ضلالت ۽ گمراهي آهي. 
جيئن مشنويءَ پر آهي: 
صورت پیشۂ اب وگل است 
معن رهبر جان ودل است 
بردل زند ياري شود 
چون برتن زند ماري شود 
وقالت کار نايد هیچ او 
معرفت حاصل كني بسیار کو 
ظاهري علم پاڻي ۽ مٽيءَ وارو ڌندويا پيشو آهي. معنوي علم دل ۽ روح جو رهبر 
رهنما آهي. علر جڏهن دل تي اثر ڪري ٿو ت مددگار آهي. پر جڏهن بدن تي اثر ڪري ت 
اهو نانگ آهي قيل قال ڪنهن جي ڪر نٿي اچي. اجائي لٻاڙ هڻڻ وارا! تون معرفت 
حا ر 
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]1۷۸ جي ڪافر ٿئا ڪفر ڇڏي. سي هميش حيات 
سي ڪيئن مرن مات. جنين جر مرجان ر 


نثري ترجمو: اهي عارف جيڪي ڪفر ڪري (خلق جو انڪار ڪري) ڪافر ٿيا. 
سي هميش لاءِ امرٿي ويا. اهي ڪيئن ٿا مري سگهن جن جي اندر ۾ محبوب جي هر 
کر لڳل آهي). 

صوفين وٽ ڪفر ٻن قسمن جو آهي: پهريون خلق جو ڪفر ۽ ٻيو حق جو ڪفر. 
پهريون مطلوب يعني گهربل آهي ۽ ٻيو مبغوض يعني ڌڪاريل آهي. تنهنڪري جيڪو 
اسمن جي مرتبن. صفاتن ۽ افعالن ۾ ڦاٿل آهي اهو ٻيءَ معني جي لحاظ سان ڪافر 
آهي. ڇاڪاڻ ت هو (ان) ذات کي ڪثرتن ۽ تعينا تن سان ڍڪي ٿو (130) پر جيڪڏهن 
هو ذات کي اهڙيءَ طرح پهچي ٿو جو سڀ تعينات فنا ٿيو وڃن ۽ هو سڀ شيءِ پر وحدت 
کي ڏسي ٿى تڏهن هو پهرين معنيٰ (خلق جي انڪار) جي لحاظ سان ڪافر آهي. ان 
ريت جيڪو خلق جو ڪافر ٿيو تنهن لاءِ ڪڏهن ب موت ناهي. ڇاڪاڻ ت هو ذات باقي 
تعاليٰ سان بقا حاصل ڪري ٿو. 

شرح دلاثل الخيرات ۾ آهي ت توحيد اڳين کان نقل ٿيندي اچڻ جي لحاظ سان 
ټليدي شي آهي »ليل دلائل جي لجا ان علي شيم اهي ۾ ڊوخيد حالي جي 
لحاظ سان حال واري شيء. (شهودي) آهي. وري شهود جا ب ڪيترائي درجا آهن. 
آخري درجو هي آهي ت شين جي ذات حق تعاليٰ جي ذات ر گر ٿي وڃي ۽ شين جي 
صفتن ۽ افعالن کي ذات باري تعاليٰ جي صفتن جي ۽ افعالن جي پاڇي طور ڏسجي. 
نفس جي اٺ لاء سئيءَ جو پاهو اهو درجو آهي. 

سواد اعظم توحيد ۽ حقيقي فقر مان مراد اهو ئي درجو آهي جنهن کي اهو ملي 
ويو پوءِ هو ڪنهن شيءِ جو ڪاڻيارو نٿو رهي. جيئن چيو ويو آهي ”اذا تم الفقر فهو 
الله“. ”يعني جڏهن فقر هر لحاظ سان مڪمل ٿيو ت اها الله جي ذات آهي“. انهيءَ ساڳي 
ڳالھ ڏانهن هنن لفظن ر پڻ اشارو آهي ت ”الفقیر من لا قلب لہ ولا رب ولا دين 
يعني فقي رجو ن قلب آهرا فوب ۾ ا دین! 
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ڇاڪاڻ ت اهي سڀ ڳالهيون اضافي آهن ۽ فقير انهن کان متانهون آهي. انهيءَ 
کي سواد اعظم (وڏي جماعت) جو نالو ب ڏین ٿا چو ت سواد اعظم اهو آهي جنهن چ 
هر اها شيءِ ملي وڃي. جنهن جي طلب آهي ۽ اهو درجو اهڙو آهي جنهن ۾ جيڪي 
ڪجھ عالم پر آهي اجمالي طور تي اهو سپ گڌ ٿيل اهي جهڙيءَ ريت جنت جو ون. 


ڇڏي هٺ [131) حباب. آگھئًا در درياء جي 


نثري ترجمو: جن عارفن پنهجي خودي کي خراب يعني ختمر ڪري 
ڇڏيى تن کي ٿي ڌڻي پاڪ پنهنجو قرار ڏنو. انهن جو مال پاڻيءَ جي انهن 
ڦوٽن وانگر آهي جيڪي پنهنجي وڏائي کي مٽائن ٿا ت درياءَ انهن کي پاڻ ۾ 
سمائي يعني قبول ڪري ٿو يعني پاڻ سان هڪ ڪر ي ڇڏي ٿو) 
يعني الله ۽ بندي جي وچ ۾ ٻيو ڪو حجاب ناهي سواءِ سندس امڪاني تعين 
جي. جنهن کي نفس. جهان يا عالم امڪان چئجي ٿو. تنهنڪري جيڪو انهيءَ تعين 
کان نڪتو. سو نسورو نور ٿي پيو ۽ اهو الله کان راضي ٿيندو ۽ الله هن کان راضي 
ٿيندو. 
ڇو ت اهو سنڌو سيڙهو غير فعل جو نتيجو آهي. ان جو مثال هينئن آهي ت جڏهن 
پاڻيءَ جي ڦوٽي جو تعين امڪاني يعني وجود ختم ٿئي ٿو جنهن ڪري هو پاڻيءَ جو 
غير بٹيل هو ت هينئر اهو پاڻي ٿي پوي ٿو. ان صورت پر چئبو ت پاڻي هن کان راضي 
ٿيو ۽ هو پاڻيءَ کان ڇاڪاڻ ت ٻنهي جي وچ ر غيريت ختم ٿي وٿي. 
مولانا جامي رسالة المعراج ر چوي ٿو: 
ماي ما پرده شد بر روي ما 
ور ممکن کي حجاب آید ترا 
هستي ما شد حجاب بس گر ان 
مندرج سبعآن الف آمد دران 


( اسان پنهنجو پاڻ ئي پنهنجي منهن تي پردو آهيون. ورن تو لاءِ حجاب ڪيئن 


ممڪن آهي؟ اصل پر اسان جو وجود ئي ڳرو حجاب آهي. جنهن وشن هراو یروا پیل 
آهن). 


واچولي :9 وأ خاڪ پسند ي . پسي 
ڪني کونرا کای پاتي مور نہ چرتو 


نثري ترجمو: جڏهن واچوڙو اٿندو آهي ت ان پر متي نظر ايندي آهي. پر 
هوا ظر7 اندي آھی: باه تی رکیل کتی جیشتائین گرو ن تی. آهی 
تيستائين منجهس پيل پاڻي هرگزن ٻڙڪندو آهي. 

اشارو آهي هن ڳالھ ڏانهن ت جيڪي تون عالم ر ڏسين ٿو اهو سڀ ذات قيوم 
جو فعل آهي. جنهنجي حڪم کانسواءِ ٻنهي جهانن پر هڪ ذرو ب چري نٿو سگهي. ان 
جو مثال مٽيءَ جو چرڻ آهي ۽ اهو هوا جي حرڪت وارو فعل آهي. ساڳيءَ ريت ديڳڙيءَ 
۾ پاڻي جي حرڪت باھ جو فعل آهي. پر غافل انسان اصلي فاعل (هوا ۽ باھ) کي نٿو 
ڏسي بلڪ فعل کي ان جي محل جڳھ ۽ هنڌ (درمٿي ۽ ديڳڙيءَ) ڏانهن منسوب ڪري 
فاعل کي لڪائي ڇڏي ٿو. جڏهن ت اهو محل (جڳھ) ان لاءِ ڪنهن ب ريت فاعل ناهي 
(132] پاڻي ديڳڙيءَ ر اصليت جي لحاظ سان ت غير متحرڪ آهي. پر هتي ت چري پري 
ٿو. اهو ڪيئن؟ سوچ ويچار ڪر ۽ اجايا خيال ن آڻ! فاعل ن قريب آهي ن بعيد. اهو ن 
ٻاهر آهي ن اندرهن بابت ڄاڻ قلب يا دل کان متي آهي ۽ هن جي اسمن مان ڪا نسبت 
سمجھ پر نٿي اچي. اهو ت خالق آهي. ۽ مخلوق ان جي فعل کان جنم ورتو آهي. 

مولانا جامي چوي ٿو: 


ae 


مي نویسد هر زمان کلک ظهور 
تازه بر لوح عيان الله نور 
وحدتش یرت است 
بحر امکان بزم جام وحدت است 


٩2 


2 


چیست عالمر برق ابر هستیش 
تازه هر دم ازین او مستیش 
نیست حز آیات وحدت در وحود 


سای در چشم خود شخصي نمود 

اي در هستي منزه از شریک 

حارت الالباب والافکار فیک 
معنيٰ: هر وقت ظهور جي ڪلڪ ظاهر جي پٽيءَ تي لکي رهي آهي ت الله نور آهي. 
سندس وحدت ڪثرت جو هنگامو برڀا ڪيو آهي ۽ امڪان جو بحر وحدت جي پيالي جو 


سرج چشمو آهي. 
هي جهان ڇا اهي؟ هن جي هستيءَ جي ڪڪر جي وڄ. هن جي مئي سبب سندس 
مستي هر دم تازي اهي. 


پاچي اچي شخص جي صورت ورتي آهي. اي خدا. تون سموري هستيءَ جو در دروازو ۽ 
شريڪ کان پاڪ آهين. تو پر سڀ عقل ۽ سوچ فڪر حيران ۽ سرگردان آهن. 
]۸1[ ڪي عناصر ۾ اڙڑیا تي تارن ر ترسن 
ڪي لنگهي جڳ جسم جو. وڃي روح رسن 
تهان پوءِ طبقا روح جا. لکين لک چون 
ڪي اول درجي اریا ڪي ٻي تري اري اڀین 
ڪوڙين منجهان ڪن. روح لنگهي رب پيٽنو 
نثري ترجمو: ڪي انسان ( جهڙوڪ حڪمت وارا) عناصرن يعني مٽي. باھ. پاڻي 
۽ هوا ۾ ڦاٿل اهن ت ڪي وري ستارن جي علم کي سڀ ڪجھ سمجهن ٿا. ڪي 
سالڪ هي جسماني جهان ڇڏي اڳتي روحن تائين پهتڄن ٿا. جتي وري روح جا لکين 
طبقا ٻڌائين ٿا. انهن مان ڪي ت پهرئيٽن درجي ۾ ئي اٽڪي بيهي ٿا رهن ت ڪي وري 
ٻئي ٿئين درجي تي پهچڻ کان پوء اڳتي نتا وڌن. ڊهرحال انهن ڪوڙين روحن منجهان 
94۹۹ 


اهڙا تمام تورا آهن. جيڪي انهن سڀني مرحلن مان لنگهي پنهنجي رب جو ديدار پسن 
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ڄاڻ تر علر طبيعيات جي ماهر جڏهن چئن عناصريعني هوا باه پاڻي ۽ مٽيءَ 
تي نظر ڪئي ت هن موالید ثلاث يعني جمادات. نباتات ۽ حيوانات کي ڏانهن منسوب 
ڪيو ء ۽ سمجهيائين ت انهن جي حالت جو مدا رانهن عنصرن جي صحت ۽ اعتدال تي 
آهي [133] هن انهن جي پريان نظر ن ڪئي ۽ سمجهيائين ت اهي چار عنصر ئي فاعل 
آهن ۽ چيائين ت خدا چار آهن! هوڏانهن جڏهن نجوميءَ ڏٺو تر چار ئي عناصر ستن 
مشهو ر گرهن جي تابع آهن ۽ فلڪ بروج اهڙو گرھ آهي جيڪو انهن جي پالنا ڪري ٿو 
د هن ب انهن کان پر تي ن ڏٺو ۽ انهن کي ئي فاعل سمجهيائين ۽ چيائين ت خداست 
آهن! ساڳيءَ طرح ڪي ماڻهو هن جسماني جهان کان لنگهي عالم ارواح ۾ داخل ٿين 
ٿا. پوءِ ڪي ت اتي جو اتي بيهجي وڃن ٿا ای ا 
تائين رهجي وڃن ٿا. پر ڪي اهڙا اتي بيهجي وڃن ٿا. جيئن طبيعي ۽ نجومي 
جسماني عالم تائين رهجي وڃن ٿا. پر ڪي اهڙا آهن جيڪي عالم ارواح کان ب اڳتي 
وڌي ارواحن جي رب تائين پهچن ٿا ۽ جڏهن حجابن جي کلڻ ۽ الاهي دروازي تي 
پهچن ٿا ت چون ٿا: ”انى وجهت وجهى للذى فطر السموات والارض حنيفا وما انا 

من المشر كين“ ٦)‏ :)) ”مون پنهنجو منهن انهيءَ ڏانهن ڪيو جنهن آسمانن ۽ 
زمين کي پيدا ڪيو آهي سچائي سان ۽ آءِ مشرڪن مان ن آهيان. يعني آء مٿي ڄاڻايل 
ماڻهن مان ن آهيان حضرت ابراهيم علي السلا جو اهو چوڻ ت هذا زبي هذا ربي 
يعني هيءِ آهي منهنجو رب. هيءٳ آهي منهنجو رب هيء ۾ پڻ روح ني مرتين نهن 
اشارو آهي ۽ انهن روحي مرتبن مان پهريون مرتبو يا درجو انساني نفس جو آهي پر 
جڏهن اهو تجلي يا ڏيکاري ڏئي ٿو ت انسان سمجهي ٿو ت اهو ٿي رب آهي ۽ پوءِ چئي 
ويهي ٿو: ”انا الحق". ان کانپوء جيڪڏهن مٿس ٻيو ڪو مرتبو ظاهر نہ ٿيو ت پوءِ هو سج 
بدران چنڊ يا تاري تي ڪفايت ڪندو ۽ انهيءَ ڪري هو ٻين گمراهن وانگر هلاڪت ۾ 
پوندو. احياءِ العلوم پر ائين آيل آهي [134) اهو هن ڪري ٿيندو آهي جو جنهن ۾ 
تجلي ٿيندي آهي (جهڙوڪ چنڊ). اهو ماڻهوء کي تجلي ڪندڙ (الله) وانگر لڳندو آهي! 
نصارن کي ب اها ڀُل ٿي جو هو حضرت عيسي علي السلام جنهن تي الله جي تجلي 
پئي. ان کي کڻي خدا ٺهرايائون. انهيءَ مونجهاري کي ختم ڪرڻ لاءِ مون هن ريت 
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ني تشب ني توحد ني جلول 
بيشتر افهام اينجا شد فلول 
همچونوري شوتو نوري در صفا 
E e‏ 
( اهو ن ڪنهن سان مشاب آهي. ن ڪنهن سان هڪ آهي. ن ڪنهن ر سمايو آهي. 
انهيءَ ۾ ڪيترن جا عقل خطا ٿي پيا. تون نور وانگر ٿي ۽ ان جيان صاف ٿيء ت جين 
اهو راز تو کي ڪنهن ڀل کانسواءِ چٽو چڱي طرح وائکو ٿئي) 


قبلو قلوبن جى سڀت حاضر هوءِ 


[AT] 
پرو جن کي پوءٍ مڙهي تن مهت تي‎ 


نشري ترجمو: انساني دلين جو قبلو (الله جي ذات) تر هر ڏس ۽ هر هنڌ 
آهي. انهيءَ ڪري جن کي اها خبر پوي ٿي ت پوء انهن لاءِ مندر ب مسجد 
برابر آهي. 

يعني اصل مقصود غير مقيد آهي. معني اهو هر ٻنڌڻ کان آجو آهي. تنهنڪري ان 
جو هر شيءِ پر مشاهدو ڪر. الله سائين فرمايو آهي: اينما تولوا فشم وجه الله. 
)۱۱٩:۲(‏ ”توهان جيڏانهن ب منهن ڪندا تيڏانهن الله جو منهن يعني ذات آهي“. 
محققين جو اهو ب چوڻ آهي ت هتي تاويل يعني ظاهري معنيٰ بدران ٻي معني (يعني 
سندس ذات) عوام جي فهم جي ڪميءَ ڪري ورتي وئي آهي. 


تنين غر ڪهو ڪر جنين جو ڪين ر 
جن ايڏهم پير پئۍ تن هوند حرام تي 
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نثري ترجمو: انهن کي ڪهڙو غم گوندر جن جو واسطو نفيءَ ۽ ناه سان 
اهي. انهيءَ طرف جنهن ڄو ب پير پيو يعني جيڪو ب اڳتي وڌيى ان لاءِ پوءِ 


هئڻ يعني سندس وجود جو اثبات جائزناهي. فقيرن جو مقصود ۽ منزل وجود 
مطلق آهي ۽ اهو مقصد رڳو عدم سان ئي حاصل ٿو ٿئي. انهن لاءِ وجود ۾ 
محرومي آهي ۽ عدم ۾ فيضان. پاڪ آهي اها ذات جنهن وجود کي عدم جو 
درم عدم کي وري وجود جو در بنايو. اهو نڪتو فقيرن کانسواءِ ٻين سمجهيو 
کي ناهي. انهيءَ ڪري انهن چیو نہ اسان جو مقصد آهي [135] ف جڏهن 
کين ڄاڻي ٿي ت فنا هر قسم جي تونگريءَ جو سرچشمو آهي. چون ٿا ت فنا 
اهڙو اڪسير آهي جيڪو عملن جي مشقت کان ب ڇڏائي ٿو ۽ انهيءَ جي 
ڇهاءَ سان انسان جو ٽامون نج سون بنجي پوي ٿو. انهيءَ کي هو موت سان 
تعبير ڪن ٿا ۽ چون ٿا ت مون کانسواءِ حياتي ناهي. يعني قلب جي زندگي 
نفس جي موت کانسواءِ ناهي ۽ اهو آهي تعين جو زوال يا خاتمو. حاصل 
مطلب ت فقيرن وٽ ڪجھ ب ڪونهي. پر انهن وٽ سڀ ڪجھ آهي. 

يعني نتيجا موجود آهن پر وسلا وسيلان اڻ لڀ ڇاڪاڻ ت سڀني شين جو نتيجو 
نعمت. لذت يا فرحت هوندي آهي جيڪا فقيرن کي پل پوي ٿي اها اسبابن منجهان 
پيدا ڪان ٿي ٿئي پر کين ان ذات وتان ملي ٿي جنهن انهن شين کي انهن اسبابن ۾ 
رکيو آهي. تنهنڪري فقير بادشاه آهن جيتوڻيڪ وٿن مال اسباب موجود ناهن. 

حاصل مطلب ت هر ڪنهن جو مقصود مڪمل راحت ماٿڻ ٿئي ٿو ۽ هر شيءِ جو 
هڪڙو در هوندو آهي. تنهنڪري ضروري آهي ت ان راحت جي طلب ان جي در مان 
ڪجي. الله تعاليٰ جو ارشاد آهي: واتوا البيوت من ابوابها. (۱۸۹:۲) ”گهرن ۾ انهن 
جي درن کان داخل ٿيو". شاهوڪارن راحت کي اسبابن ۾ ڳوليو. پر فقيرن جڏهن ڏٺو ت 
اسبابن ۾ پنهنجي هنڌ ڪا راحت ڪانهي. پر راحت اتي آهي جتي الله تعاليٰ | ها رکي 
آهي هنن اهو پڻ ڏٺو ت انهن اسبابن ۽ ذريعن وسيلي ملندڙ خوشي اچڻي وڃڻي شيء 
آهن تنهنڪري هنن الله جي ذات ڏانهن رخ رکيو. جيٺڪو راحت جو مالڪ آهي ۽ جنهن 
خوشيءَ کي اسبابن پر رکيو آهي. ۽ چیائون: ربنا آتنا من لدنك رحمة وهییء لنا من 
امرنا رشدا.(۱۰:۱۸) [136) ”اسان جا رب اسان کي پاڻ وٽان رحمت عطا ڪر ۽ 
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اسان لاءِ اسان جي ڪر رر منجهائي پيدا ڪر". مطلب ت اسان کي پنهنجي ذات واري 
رحمت نصيب ڪر ۽ ن اسبابن واري. چو ت اهی اوس ختم ٿيا آهن ۽ اسان کی اسان 
جي اندر مان هدايت بخش ۽ ن حواسن ماق یکی آقاق ۾ استدلال جا محتاج آهن. 
تنهنڪري الله جي رحمت لدني يعني سنئين سڌي بنا اسبابن جي آهي ۽ انهن لاء 
هدايت امري ( ڪن فيڪون واري امر سان) آهي. ۽ ٻي سڄي مخلوق لاءِ اهي ٻئي 
شيون (رحمت ۽ هدايت) سببي (اسبابن واريون) آهن هر ڪا تعريف ان جي جنهن 
فقيرن کي عقل عطا ڪيو جنهن سان انهن اهي اونهيون ڳالهيون سمجهي ورتيون ۽ 
ڄاڻي ورتائون ت اسبابن کي ترڪ ڪرڻ خود وڏو سبب آهي. اهڙي ڊاھ ډوه خود اڏاوت 
آهي. موت حياتي آهي ڇڏي ڏيڻ ۾ راحت ناهي. زهر ماکي ۽ ڪوڙاڻ مناڻ آهي. قران 
جي هي آيت ڏسو ت ڇا آهي؛! ولكم فى القصاص حيوة يا اولى الالباب )٠۷٠:۲(‏ 
”اي عقل وارؤ. توهان لاء قصاص يا بدلي ۾ حياتي آهي". هتي اشارو آهي ت جنهن روح 
کي مارڻ بدران پنهنجي نفس کي ماريو. تنهن لاءِ عظيم زندگي آهي. جنهن جي پروڙ 
فقط ڪامل عقل وارن کي ٿي ٿئي ٿي. 
|^[ 

بر لڌائون باب ادیون عيش مدام جو! (137) 

نثري ترجمو: جيڪي اسبابن تي ويساھ رکن ٿا. انهن لاو سک ٠‏ 
خوشحالي جو ڪارڻ ڪڪريا جهڙ آهن جن مان مينهن وسي ٿو. پر فقيرن جو 
ڪر ڪين سان آهي اهي ت برپٽ بيابان ۾ ب اهڙو در ڳولي لهن ٿا. جيڪو 
کين سدائين خوشيءَ ۽ راحت رسائي ٿو. 

يعني راحت جي طلب عدم (ڪين) ۾ آهي. اها وجود (هئڻ) پر ن آهي جيئن 
E‏ 

فارسيءَ جو بيت آهي: 

خلق مجنون است ومجنون عاقل است 
خلق از احوال مجنون غافل است 
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معني: عام خلق وارا چريا آهن. مجنون عقل وارو آهي. دراصل خلق يعني عام 
ماڻهو مجنون جي احوال کان غافل ۽ ويسلا آهن. 

هن بيت جي سمجهائڻي اڳئين بيت ۾ ڏنل آهي. هتان معلوم ٿيو ت دنيا جي 
محبت رکندڙ ۽ ان کان نفرت ڪندڙ ٻئي پردي ر آهن. ڇو ت محبت ۽ نفرت ٻئي وجودي 
امر آهن. اسان اهو ڄاڻائي آيا آهيون ت مقصود عدم آهي يعني قلب ر ڪنهن شيء 
بابت ن محبت هجي ن نفرت هجي. ڇو ت فقيرن وٽ شين جو ظاهري طور عدم (ن 
هئن) هرگز مراد ناهي. پر ان مان سندن مطلب قلب يا دل وارو عدم آهي. امام غزالي 
احياء العلوم پر ان ڳالھ کي ثابت ڪيو آهي ت الله ۽ ٻانهي جي وچ پر ٻيو ڪو حجاب 
ڪونهي. انهيءَ وچ ر ن ڪو آسمان آهي. ن ڪا زمين. ن ڪو بر بحر ۽ ن ڪو وڻ پثر 
اهو حجاب آهي قلب جي غير سان مشغولي. پوءِ اها محبت جي ڪري هجي يا نفرت 
جي ڪري جهڙيءَ ريت عاشق لاءِ ان جو محبوب ظاهر ۽ حاضر هوندو آهي ۽ کيس ان 
جي ديدار جي نعمت کان ٻي ڪاشيءِ روڪي نز سگهندي آهي. سواءِ ڪنهن ٻي شيءِ 
جي محبت يا نفرت جي! ڇو ت غير جو ادراڪ دوست جي ادراڪ جي ترڪ ڪرڻ برابر 
آهي پوءِ جيڪا شيء توکي هن کان پري ڪري ٿي اهو تنهنجومشغول ٿيڻ آهي. ۽ هن 
جو وصل تيستائين ناهي جيستائين غير کان جدائي ناهي. تنهنڪري چون ٿا ت جنهن 
جي نظر ۾ (1) فقر (سچائي) ۽ دولت مندي ۽ تعريف ۽ گلا مذمت هڪ جهڙي ٿي وجي 
يا (2) محبوب جي محبت جي خيال کان هو هڪ شيءِ کي پسند ڪري ۽ ٻي شيءِ کي 
ناپسند ڪري يا (3) مڙيوئي شيون ان جي نظر ر ان کان بهتر آهن جنهن کي هو پسند 
ڪري ٿو ت انهن مان پهريون واصل آهي. وچون طلب ۾ لڳل آهي ۽ ٿيون پٺ ڏئي ڀڳل 
آهي. ۽ ان لاءِ اتي پهچڻ جي اميد ن ٿي ڪري سگهجي. [138) اهو هن ڪري جو الله 
جو قرب فنائيت پر آهي ۽ پوءِ فقير ن ڪنهن شيء کان نفرت ڪري ۽ ن ڪنهن شيءِ سان 
محبت. بلڪ هو اتي جيڪي ڪجھ ڪري ان جو ڪارڻ ڪو غرض ن هجي. پر اهو سڀ 
ڪجھ سندس ازلي وجود جي تقاضا ۽ گهرج هجي تنهنڪري پهتل فقير اهو آهي 
جيڪو پنهنجي نفس کان فنا تئي ٿو ۽ حق سان بقاءِ ماتي ٿو. ڇاڪاڻ ت سندس صفت 
حق جي صفت بنجي وجي ٿي. ان حال کي هنن تمڪين (هڪ هنڌ ڄمي بيهڻ) جو نالو 
ڏنو آهي جتي سندس بشريت زائل ٿي وڃي ٿي ۽ اهو ذات جو مقام آهي. جڏهن سالڪ 
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هن مقام تي پهچي ٿو ت هو تلوين (رنگ مٽائڻ) کان آجو ٿي وڃي ٿو جيڪو صفات جو 
مقام آهي. ان کانپوءِ هو غفلت. حجاب ۽ ٻين اهڙين ڳالهين ڏانهن موٽڻ کان هميش 
لاءِبچي وڃي ٿو. ان هوندي اهو ممڪن وارو درجو (سرالذات) جي پنڌ ړ پهرین وک 
آهي ۽ دعا پنندو رھ ت منهنجا رب! منهنجي علر ۾ واڌارو ڪ پوءِ اهو ڀلي کڻي 
آخرت جي بدلي واري گهر ۾ هجي! (139) 


۱ 


تعليقات 


ص۱ س۱۰ : من ڪان لله ڪان الله له 
هي حديث جا الفاظ آهن جيڪي ڪجھ وڌيڪ لفظن سان پڻ ڪٿي ڪتٿي آيل آهن. 
مولانا رومي هن حديث جي مثنويءَ ۾ هڪ کان وڌيڪ ڀيرا تضمين ڪئي آهي. 
چون شدي من کان لله از وله 
شن درا کاچ کد کان اف و 
معني: جڏهن تون عشق منجهان ”من کان لله“ ٿي وئين ت پوءِ آءِ تنهنجو ٿي ويس جين 
کان الله له“ پړ آهي. 
| فهرست تفسیر کشف الاسرار" ص ۳۷٦‏ 
مثنوي رومي نڪلسن دفتر اول شعر ۱۹۳۹ ] 


ص1س22 : الموت قبل الموت يا موتو قبل ان تموتوا. 


صوفين وٽ هيءَ مشهور حديث آهي. مولانا رومي مثنويءَ ۾ ڪيترن شعرن ۾ ان کي 
سند طور اندو اهي. 

امام رباني مبداء معاد“ ړ مرڻ کان اڳ مرڻ جي وضاحت هن ريت ڪي آهي. صوفي 
سڳورا جنهن کي مرڻ کان اڳ مرڻ ڪوئين ٿا. ان جو مطلب جسم منجهان ڇهن لطيفن جي 
جدائي آهي. اهي ڇه لطيفا آهن (1) قلبن (ټوي (3) غسي (4) سري (5) خفي (6) 
اخفی. انهن مان هر لطيفي جي انسان جي جسم جي اندر پنهنجي خاص جاءِ يا محل آهي. 
نقشبندي حضرات جو چوڻ آهي ت انهن لطيقن جو واسطو عالم امر سان آهي. البت انهن جو 
فروع یا واڈویجھہ انساني جسم اندر ٿئي ٿي. پهريون لطيفو قلبي کاٻي پاسي واري ببي کان 7 
آڱر هيٺ آهي. ٻيو لطيفو روحي ساڄي پاسي واري ببي کان ٻ ۱ هيٺ آهي. ٿيون لطيفو نفسي 
دن کان هيٺ آهي. چوٿون سري سيني جي وچ تي آهي. پنجون لطيفو خفي پيشانيءَ ۾ آهي ۽ 
ڇهون لطيفو اخفيٰ دماغ ر آهي. وري هر لطيفو نور جي خاص قسم جي روشنيءَ جو حاصل پڻ 
آهي ۽ ان کانسواء انهن لطيفن جي ڪن نبين سان مناسبت پڻ آهي ۽ اها هن ريت آهي. لطيفو 
قلبي حضرت ادم علي السلام جى قم هيت روحي حضرت نوخ علي السلام ۽ حضرت 


ک۹ 


ابراھیم علیہ السلام جي قدمن هيٺ. سري حصرت موسي علي السلام جي قدم هيٺ. خفي 
حضرت عيسي علي السلام جي قدم هيٺ ۽ اخفيٰ حضرت محمد ته جي قدم هيٺ آهي. 
پهريائين هر لطيفو پنهنجي لحاظ کان ترقي ڪري ٿو ليڪن اخر ر اهي ڇھ ئي لطيفا 
اخفيٰ جي مقام ۾ پهچي وڃن ٿا ۽ سڀئي گڏجي عالم قدس طرف پرواز ڪن ٿا ۽ جسم يعني 
قالب کي خالي ڇڏي ڏين ٿا. شروعات ۾ اهو پرواز حال جي طور تي ظاهر ٿئي ٿو ليڪن اخر ۾ 
اهو مقام بنجي وجي ٿو ۽ انهيءَ کي مقام فنا ب ڪوٺجي ٿو. 
[ مبداء معاد فارسي ۽ اردر ص ۰٠٦‏ سر دلبران ذوقي ص »۲۹۹٩۹‏ مڪتوبات خليف محمود 
نظاماڻي ص ۱١‏ ] 


ص۳س ۲۳: من قتلته فانا دیته 


هيءَحديث قدسي چئي وڃي ٿي جيڪا انهيءَ صورت ۾ امام ربانيءَ جي مڪتوب 
1 دفتر اول ر ملي ٿي. اها ساڳي حديث هنن الفاظن پر من قتلت محبتي فانا ديت يعني 
جنهن کي منهنجي محبت ڪلو ان جو ديت يا خون بها مان پاڻ آهيان. امام ربانيءَ حي مرشد 
خواج محمد باقي نقشبندي جي ملفوظات ۾ آيل آهي. ديت جي وضاحت ڪندي خواج صاحب 
فرمائن ٿا ت اتي ديت مان مراد محبت ذوقي آهي جيڪا فنا کانپوءِ محبت ذاتي ۾ ظهور ڪري 
ٿي. اها ساڳي حديث مڪمل طورهينئن ب بيان ڪئي وئي آهي. 
من حبني قتلته ومن قتلته فانا ديته يعني مان جنهن سان محبت ڪندو اهيان. ان کي 
ڪهندو آهيان ۽ جيڪو منهنجو ڪنل آهي ان جو عيوض يا ديت اء پاڻ اآهيان. 
شاه عبداللطيف سرسسئي جي هن بيت پر ”ديت آهي دوس؛ مارڳ ۾ مرن جي ۾ ان 
طرف اشارو ڪيو آهي. 
[ فهرست تفسير كشف الاسرار وعده الابرار معروف تفسير خواج عبدالله انصاري 
صفح 267, ملفوظات خواج مخمد باقي ص 12. سال 1322ھ دهلي. مڪتوبات 
امام رباني جلد اول. ص 108] 


ص س٤‏ ۲ عالمر 


صوفين جي اصطلاح ر ماسوي الله کي عالمر چئجي ٿو. ڇو ت لغوي لحاظ کان عالم 
جي معني آهي جنهن سان ٻي شيءِ کي سڃاتو وڃي. جيئن ت هي عالم يا جهان خدا جي اسماء ۽ 
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ص ٬.ٴٿٽ‏ جي سڃاڻپ جو وڏو وسيلو اهي تنهنڪري کيس عالر ڪوٺجي ٿو. مطلب ت عالر جو 
ڪيترو ب ننډو ذرو ڇو نہ هجي› اهو خدا تعالی جي اسم جو مظهر آهي. صوفي ڪيترن ئي عالمن 
جا قائل آهن. مغلا عالر خلق جيڪو بظاهر ڏسڻ ۾ اچي ٿو جنهن کي عالم شهادت ب چون ٿ. 
ٻيو عالم امريا عالمر غيب يا عالم ارواح ٽيون عالم مثال يا عالر برزخ جيڪو عالم خلق ۽ 
عالر امر جي درميان آهي. عالر ڪبير سموري ڪائنات جي مجموعي کي چون ٿا جنهن ۾ 
عالمر خلق ۽ امرٻئي اچي وڃن ٿا. عالر صغير انسان کي ڪوئين ٿا جيڪو عالم خلق ۽ امر جي 
ڏهن لطيفن جو مرڪب آهي. 
[ سر دلبران ص 250. عمده السلوڪك ص 120] 


ص س٣۲‏ : تجلي 
تجلي لفظ جي لغوي معنيٰ آهي ظاهر ڪرڻ يا ظاهر ٿيڻ. . صوفين جي اصطلاح ۾ خدا 
جي ذات. صفات ۽ اسماءَ جي ظهو ر کي تجلي چئجي ٿو. ٻين لفظن ر هينئن چئجي ت اها حالت 
جنهن پر ذات الاهي يا ان جي صفت يا ان جي ڪنهن فعل جو ظاهر ٿيڻ اهو تجلي آهي. جين ت 
اهو اظهار لاتعداد يا اڻ کٽ آهي. انڪري تجليات پڻ مختلف ۽ اڻ کٽ آهن. وري هر شخص لاء 
ان تجليء جي ڪيفيت ب جداگانہ آهي. جيڪا تجلي هڪ دفعو ٿئي ٿي اها وري ٻيهر نئي ٿئي. 
عبدالرزاق ڪاشي اصطلاحات تصوف؛ ر تجلي جو بيان ڪندي چوي ٿو ت انوار 
غيبيءَ منجهان دلين تي جيڪي ڪجھ ظاهر ڏ ٿئي اهو تجلي آهي. هو تجليءَ جا ٽي قسم 
جاتاد ئي ٿو. تجلي اول تجلي ثاني ۽ تجلي شهودي. 
امار رباني پنهنجي مڪتوبات ر چئن قسم جي تجلين جو ذڪر ڪري ٺو (1) ذاتي 
(2) صفاتي (3)اسمائي (4) فعلي- انهن جي مختصر سمجهاڻي هن ريت آهي. ذاتي تجلي ۾ 
هر شىء سالڪ جي نظر کان گر ٿي وڃي ٿي. بلڪ هو پنهنجو پاڻ ب وڃائي ويهي ٿو. تجلي 
صفاتي, ۾ ٻانهي جون صفتون الاهي صفتن پر گم ٿي وڃن ٿيون. ا 
اسم. الآهي اسم پر گر ٿي وڃي ٿو. تجلي فعلي ۾ وري هر اسم ۽ صفت جو فعل خدا تعاليٰ 
جي اسم ۽ صفت جو ظل نظر اچي ٿو. امام رياني دفتراسوم جي مڪتوب 75 ۾ وڌيڪ تجلي 
برقيءَ جي پڻ سمجهاڻي ڏني آهي. 
ان کان علاوه دفتر اول جي مڪتوب 201 پر تجلي صوري تي پڻ روشني وڌي آهي. 
[ مڪتوبات دفتراول ص 89 مڪتاټٌات دفتر سوم ص 211 سردلبران ص 112 کان 116 
اصطلاحات الصوفيہ ص. 154 اصطلاحات توفت | اردو ص27 ] 
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امام رباني 'رساله تهلیله“ ړ خالق ڪائنات جي اسم ذاتي يعني الله تي روشني وجهندي 
چوي ٿو ت لفظ الله معبود برحق سان مخصوص آهي. ڇو ت ال هر معبود لاءِ استعمال ٿي سگهي 
ٿو پوءِ اهو معبود سچو هجي يا ڪوڙو. اڳتي هو الله لفظ جو اشتقاق ڪندي ٻڌائي ٿو ت اهو 
اصل ۾ لفظ ال اله آهي جنهن پر وچون همزه (الف) ثقيل هجڻ سبب ڪيرايو ويو آهي ۽ لام جو 
لام سان ادغام ڪيو ويو آهي. اهڙي طرح اهو لفظ الله ٿي پيو آهي. ليڪن بعض عالمن جو چوڻ 
آهي ت الله جو اشتقاق اله الاهتہ والوهه والوهيه مان ورتل آهي جنهن جي معني تعبد يعني هن 
عبادت ڪئي آهي. انهيءَ ساڳي مادي مان لفظ تال ۽ استال نڪتل آهن جنهن جي پڻ ساڳي 
معني آهي. 


ص ۹ س : تاله 


[رسالہ تھلیلیہ اردو ص17 " 18] 


ص “٦‏ س ۷ ۽ ۸: اتمني علي الزمان محالا لان تري مقلتاي طلعة حر 


هيءَ عربي شعر ابوالحسن بديهيءَ جو اهي جيڪو مولانا جامي پنهنجي مشهور 
تصنيف نفحات الانس ۾ عبدالواحد بن علي السياري جي ذڪرهيٺ اندو آهي. هو لکي ٿو ت 
السياري پنهنجي اوطاق صوفين لاءِ وقف ڪري ڇڏي هئي. جتي هو اڪثر رقص ڪندا هئا. 
چون ٿا ت انهيءَ رقص دوران هڪڙو صوفي هوا ر اڏامي ويو ۽ وري ظاهر ن ٿيو. السياري پاڻ 
5ھ م لا ڏ اتو ڪيو. 

السياري پاڻ مشهور صوفي ابوالعباس جو ڀاڻيجو هو جنهن لاءِ هو روايت ٿو ڪري ت 
هو چوندو هو ت جيڪڏهن نماز ر قران جي بجاءِ ڪو شعر پڙهڻ جائز هجي ها ت اهو مٿيون شعر 
هجي ها. 

اهو ساڳيو شعر ڪجھ ڦيرقار سان جاميءَ کان اڳ عطار جي مشهور تصنيف تذڪرة 
الاولياءِ ۾ ساڳئي درويش ابوالعباس السياري جي ذڪر هيٺ آيل آهي. اهو شعر اتي هن ريت 
لکيل آهي. 

اتمنيٰ علي الزمان مجالا ان يري في الحياة طلعة حر 

يعني اء زماني ر قوت جي تمنا ڪريان ٿو ت سڄي عمر ۾ ڪنهن آزاد انسان جي 

صورت ڏسان. 


۵۹ 


| تڌڏڪرة واف دکتر استعلامي ص 779: نفحات الانس دک محمود عابدي تهران 
5. ص148] 


ص ٦‏ س ٣‏ ”اسراء؛ 
جيئن اڳتي هلي معلوم ٿيندو ت گرهوڙي هن ڪتاب کي ابن عربيءَ ڏانهن منسوب 
ڪري ٿو. يا وري ان جي شرح جي ڳاله ڪري ٿى جنهن جي باري ۾ خبرنٿي پوي ت اهو ڪنهن 
جو لکيل اآهي. 
رخال کباب السرا ای متا ی ای مان ابی عر جرک تیو راد 
موجود آهي. جنهن جو فارسيءَ ر ترجمو ” ماز بالاييم وبالامي رويم“ ڊاڪٽر قاسم انصاريءَ جو 
فارسيءَ ۾ تهران مان ٣۰‏ ر ڇپيل آهي. 
ڊاڪٽر محسن جهانگيري جنهن فارسيءَ ۾ ”محيي الدين ابن عربي: حیات واثار نالي 
سان نهايت جامع ڪتاب لکيو آهي. تنهن أبن عربيءَ جي ۱تصنيفات جا نالا جاٹايا آهن. 
انهن ۾ اهو مٿين تصنيف جو ذڪر ڪري ٿى ليڪن ”اسراء نالي سان ٻي ڪا تصنيف نٿو 
ڄاڻاڻي. 
| مازبالاييم وبالامي رویم " دکتر قاسم انصاري تهران ۱۳۸۰ 
محيي الدین ابن عربي حیات وآثار اردو ص ٩۳‏ کان ۱۱۹ 


ص س۸ ۱ : شرح عین العلم : علي قاري 

'عين العلم وزين الحلمر؛ محمد بن عثمان بن عمر البلخيءَ جي تصنيف آهي. جنهن جو 
شرح ملا علي قاري لکيو آهي. ڪتاب ۾ ڪل سترنهن باب آهن. آخري باب محبت وسلوڪ 
بابت اهي. 

ملا علي قاري (وفات 1014ه.) ان جي شرح لکي آهي. انهيءَ شرح سوڌو اهو ڪتاب 
1ھ ۾ فتح الڪريم بمبئي مان ڇپيو آهي. 


ص ۷س ٩‏ : لاهوت "ناسوت “ ملڪرت 


لآهوت مرتبي يا مقام ذات کي چون تا ۽ اهی دراصل لاهوالاهو آهي. اهو لفظ پهرين 


هڪ ٻي سمجهاڻي موجب ان جو واسطو انسان جي اهڙي جهان سان آهي. جتي هو 
ملائڪن کان وڌيڪ قرب خداوندي ۾ آهي. اهڙيءَ طرح ملڪوت انسان جي لاءِ اهو جهان آهي. 
جتي هو ملائڪن جهڙي زندگي گذاري ٿو. ان لحاظ کان ناسوت جو مطلب اهو جهان آهي جنهن 
پر انسان زندگي گهاري ٿو. منصورحلا ج جو مشهور شعر آهي. 
سبحان من اظهر ناسوته 
سرسنا لاهوته الثاقب 


ترجمو: اها ذات پاڪ آهي جنهن جي ناسوت ر ظاهر ٿيڻ سان ان جي لاهوت واري 
روشني چٽي معلوم ٿي. 

مولانا روميءَ پڻ مغنويءَ ۾ حضرت موسي ۽ ڌنار جي ڪهاڻيءَ ۾ اهي اصطلاح 
استعمال ڪيا آهن. 


محرم ناسوت ما لاهوت باد " آفرین بردست وبازوت باد 


ترجمو: خدا ڪري اسان جي ناسوت (جسماني حالت) سان لاهوت (ذات خداوندي) 
ائين شامل حال رهي. شاباش تنهنجي هٿن ۽ پيرن (ڪوشش) کي هجي. 
| سردلبران ص297 مثنوي رومي دفتر ٻيو قاضي سجاد حسین. ص176 | 


ص۸س ٩‏ : پنج لطيفا 


نقشبندي حضرات وٽ انسان ڏهن لطيفن جو مرڪب آهي. جن مان پنجن جو تعلق 

عالر امر سان آهي ۽ پنجن جو تعلق عالر خلق سان آهي. عالم امر سان تعلق رکندڙ لطيفا هي 
آهن: قلب, روح سس خفي ۽ اخفيٰ. عالم خلق سان تعلق رکندڙ لطيفن ۾ نفس (ناطة) ۽ چار 
عناصر يعني مٽي. پاڻي. باھ ۽ هوا شامل آهن. امام رباني پنهنجي ڪيترن مڪتوبات ۾ انهن 
لطيفن تي روشني وڌي آهي. ڪي حضرات انهن سڀني لطيفن کي هڪ دائري جي شڪل ظاهر 
ڪن ٿا. جنهن جي مٿين اڌ پر عالم امر جا لطيفا ۽ هيٿين اڌ پر عالمر خاص جا لطيفا ڌيکارين 
ٿا. 

[ سر دلبران ذوقي ص299 مكتوبات دفتر اول مكتوب 58ص 189. عمدة السلوڪ 

سید زوارحسین= ص112 
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ص۸س ۱ ۱: مولوي عبدالحڪيم حاشي بيضاوي 


عبدالحڪيم سيالڪوٽي (وفات 1656/1067) مغل شهنشاه شاهجهان جو همعصر 
هو ۽ شاهجهان سندس گهڻي عزت ڪندو هو. هو ڪيترن ڪتابن جو مصنف آهي جن ۾ مشهور 
تفسير بيضاوي تي سندس لکيل حاشي پڻ شامل آهي. ان کانسواءِ ٻين ڪيترن درسي ڪتابن 
تي سندس لکيل حاشيا اڄ تائين قدر جي نگاھ سان ڏٺا وڃن ٿا ۽ مدرسن پر پڙهايا وڃن ٿا. انهن 
۾ تفسير بيضاويءَ جو حاشيو خاص اهميت رکي ٿو. ان کانسواء سندس ٻئي ڪتاب المطول جو 
پڻ هن ڪتاب ۾ حوالو ملي ٿو. 
[عربي ادبيات ر پاڪ وهند ڪا حص اردو ص 210 ۽ 267] 


ص۸س ۱۲: عوارف 
ڪتاب جو پورو نالو ”عوارف المعارف؛ آهي جيڪو حضرت شيخ محمد عمر بن شهاب 
الدين سهرورديءَ جي تصنيف آهي. جنهن سان سهروردي سلسلو شروع ٿيو. هو 539ھ پر عراق 
(موجوده ايران) جي هڪ ڳوٺ سهرورد پر ڄائو ۽ 632 ھ ۾ بغداد ر وفات ڪيائين جتي 
سندس مزار آهي. جيتوڻيڪ هو پهرين پنهنجي چاچي شيخ ابو نجيب سهرورديءَ جو مريد ٿيو 
ليڪن هو کيس شيخ عبدالقادر جيلانيءَ وٽ وٺي ويو جنهن کان پڻ فيض پرايائين. 
سهروردي سلسلي کي هند سنڌ ر گهڻي مقبوليت حاصل ٿي. جنهن ۾ بهاءِ الدين زڪريا 
ملتانيءَ جو وڏو ڪردار آهي. هو پاڻ شهاب الدين سهرورديءَ جو مريد ٿيو. ليڪن ان کان اڳ سنڌ 
مان نوح بکري فيض حاصل ڪري چڪو هى جنهن جي مزار بکر جي قلعي ۾. هينئر لئنسڊائون 
پل جي قريب واقع آهي. عوارف المعارف جو سنڌيءَ ر ترجمو مخدوم عبدالجبار صديقي 
پاٽائي ڪيو آهي. جيڪو ڇپيل آهي. پاٽ جي هن صديقي خاندان جو شيخ شهاب الدين 
سهرورديءَ سان سلس نسب پڻ ملي ٿو. جين عين المعاني؛ ر خود مسيح الاولياءِ شيخ 
عيسي جند الله پاٽائي ثم برهانپوري تحرير ڪيو آهي./عوارف المعارف جو ٻيو سنڌي ترجمو 
پروفيسر محمد عمر صاحب ڪيو آهي. جيڪو هن پاڻ ئي ڇپايو آهي. پروفيسر صاحب جو تعلق 
پڻ سهروردي سلسلي سان آهي. 
[ تصوف اسلام عبدالماجد دريا ابادي ص91, عوارف المعارف سنڌي صفحا ع غ 
تاریخ باب الاسلام سنڌ صفحا 132- 133] 
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ص۸س ٥‏ ۱ روح محمديٴ ’عقل ڪل؛”قلم اعلی؛ جبرئیل 


گلشن راز جو شارح لاهيجي ان جي وضاحت هن ريت ڪئي آهي. 
ذات احديت جو پهريون تعين يا تعين اول برزخ جامع اهي جيڪو ”وجوب“؛ ۽ امڪان جي 
وچتي آهي ۽ منجهس ٻنهي واريون خصوصيتون اهن. انهيءَ تعين اول کي ٬”قلم‏ اعلي؛ ”روح 
اعظم.“ عقل ڪل ام الڪتاب. ۽ روح محمدي چون ٿا. 
[ مفاتیح الاعجازفي شرح گلشن راز ص٦٠۱‏ ] 


ص ۹س :٤‏ انا احمد بلامیم 


ڪن صوفين جي نظر ر هيءَ هڪ حديث قدسي آهي. تحقيق وارن ان کي شيخ احمد 
جام جو قول ثابت ڪيو آهي. 

بهرحال خواج باقي بالله جيڪو مجدد الف ثانيءَ جو مرشد هى تنهن جڏهن پنهنجي ٿن 
رباعين جي شرح لکي ت پهرين رباعي جي شرح م هینئن لکیائین. 

محمد احمد بلاميم است "اورا باخا ڪيان چ نسبت اودر يتيم است "ليس ڪمثله 
سيءُ وهو السميع العليم البصير صلي الله عليه وعليٰ آله واصحابه وسلم تسلیما كيرا کثیرا. 
انهيءَ مختصر رسالي جا حواشي ۽ تعليقات وري مجدد الف ٿانيءَ پاڻ لکيا آهن. انهيءَ رسالي 
پر اڳتي هلي هو وحدت الوجود ۽ شهود جي لفظي نزاع کي سمجهائڻ ۽ سلجهائڻ جي ڪوشش 
ڪري ٿو. 

دراصل هنن لفظن ر سمایل تصور حقيقت محمدي واري نظريي تان ورتل آهي جنهن 
کي مختلف نمونن سان بيان ڪيو ويو آهي. مثلا مجدد الف ثاني ان کي تعين اول ڪوٺي ٿو. 
اهڙيءَ طرح هو احمد جي تالي کي پڻ مخ ص ي ڏئي ٿو. 

مثلا مولانا رومي چوي ٿو. 


چ ر نک ق ماست 


معنيٰ: احمد ( له )جو نالو سڀني نبين جوانالو آهي. جڏهن سئو آيو ت نوي از خود 
اڳيان اچي ويو. 


© د 


بهرحال احد ۽ احمد بابت گلشن راز پړ محمود شبستري جا هینیان شعر تمام گھٹا 
مشهورٿيا. جيڪي پوءِ ٻين صوفي شاعرن تائين پهتا. 
أحد در ميم أاحمد کو ظاهر درین دور امد اول عین آخر 


زاف اا :اجه یک مین فرق استا ٠‏ ھائ اندر ق یک امین خر اسف 
[شرح رباعيات فارسي " اردو ڪراچي ” ص 15 ۽ 53. مبداء معاد فارسي"اردو ص 100. 
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گلشن راز مثنوي رومي] 
ص ۱۰س ۱۷: حب الوطن من الايمان- وطن جي حب ايمان جو حصو آهي. 
سخاوي موجب هيءَ حديث آهي. جيڪا امام ربانيءَ دفتر اول جي مڪتوب 78 ۽ 155 
۾ آندي آهي. اتي ئي هو ڄاڻائي ٿو ت ”سفر در وطن؛ نقشبندي طريقي جو پهريون اصول آهي. 
امام ربانيءَ جو پٽ خواج محمد معصوم ان جي سمجهاتي ڏيندي چوي ٿو سفر در وطن مان 
مراد سير انفس آهي. جنهن کي جذب پڻ چون ٿا. نقشبندي سلسلي جي شروعات انهيءَ سير سان 
ٿئي ٿي ۽ ان کانپوءِ سير آفاقي جي طي ڪرڻ جو مرحلو اچي ٿو. پرٻين سلسلن پر وري شروعات 
سير آفاقيءَ سان ٿئي ٿي ۽ پڄاڻي سير انفس تي ٿئي ٿي. مطلب ت سير انفس سان شروعات 
نقشبندي سلسلي جي خصوصيت آهي ۽ ”اندراج النهاية في البداية يعني ابتدا ر انتها جو 
درجو آهي جو اهو ئي مطلب آهي. 
گويا ٻين وٽ جيڪا انتها آهي اها هتي ابتدا آهي سير آفاقي مطلوب کي پاڻ کان ٻاهر 
ڳولڻ آهي ۽ سير انفس مطلوب کي پنهنجو پاڻ ۾ ڳولڻ آهي. 
[ مكتوبات خواج معصوم بحوال مكتوبات امام رباني دفتراول اردو ص 235] 


ص ١۱س‏ ه٥‏ : وجودڪ ذنب لايعاد له ڏنب 
نتت و جيب 
وحودڪ ذنب لایقاس ی ذنب 


معني : مون هن کان پڇيق مون ڪهڙ و دڏوھ س ا جواب 2 چیائین. تنهنجو وجود 
(سپ کان وڏو) ڏوھہ آهي ۽ ان جهڙو ٻيو ڪو ڏوھ ن آهي. ڪشف المحجوب ۾ پڻ ٿوري ڦيرقار 
سان هي شعر ملي ٿو: 


i 


ابوالڪلام آزاد هن شعر کي اوس بن حجر جو ڄاڻايو آهي. شيخ شرف الدين يحييٰ 
منيري پنهنجي مڪتوبات صديءَ ر هي شعر هڪ کان وڌيڪ پيرا حوالي طور آندو آهي. 
[ غبار خاطر ابوالڪلام آزاد ص189 مڪتوبات صدي اردو ص 62. 44. ڪشف 
المحجوب سنڌي ص 318] 


ص ۱۲ س :٩‏ الایمان عريان ولباسه التقويي 


هن کي حديث چيو ويو اهي جيڪا انهن لفظن ۾ احياءَ علوم الدين جي باب الايمان ۾ 
آيل آهي. ان کانسواءِ اها ساڳي حديث باب العلم پر هنن لفظن پر آيل اهي الايمان عريان ولباسه 
التقويٰ وزينته الحياء وثمرته العلم يعني ايمان اگهاڙو آهي. ان جي پوشاڪ تقويٰ آهي. حياءِ ان 
جي سونهن آهي ۽ ان جو ثمريا ڦل علم آهي. 

هن حديث جي تخريج هن ريت آهي ت الحاڪمر ان کي ”تاريخ نیشاپور؛ پر أبو الدرداء جن 
حوالي سان نقل ڪيو آهي. بهرحال هن حديث جي سند ضعيف بيان ڪئي وئي آهي. 
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هيءَ حديث شيخ شرف الدين يحيٰ منيري (661 " 782ھ) پنهنجي مڪتوبات ۾ پڻ 


| احياء علوم الدين وبذيله المغني هن الاسفارفي الاسفارفي تخریج ما في الاحياء من 
الاخبار للعلامة العراقي ص159 ء 13 دار الغد الجديدة"مصر الطبعة الاولي £2005 


مڪتوبات صدي اردو شيخ شرف الدين يحيو منيري ص 289] 


ص ۱۲ س۷ : الريا حرام 
وباج حرام آهي. هيءَ قطعي نص يعني قرآن جو حڪم آهي ۽ اها آيت هن ريت آهي. 
واحل الله البيع وحرم الربا )۷٥:۲(‏ يعني الله تعاليٰ واپار کي حلال ڪي پر وياج کي 
حرام ڪيو. امام رباني دفتر اول جي مڪتوب 102 ۾ ملا مظفر ڏانهن لکيل خط ۾ واضح 
ڪيو آهي ت اهڙي قرض جي صورت پر جنهن سان وياج گڏيل آهي تہ نہ رڳو ویاج پر اهو مور 
ب حرام آهي. 
[ مڪتوبات دفتر اول ص 79 ] 


ص۱۲ س ۸: ڪل محدئة بدعة. هرنئين شيءِ بدعت آهي 


هيءَ الفاظ هڪ ڊگهي حديث جو حصو آهن جيڪا ابو داود ۽ ابن ماج ۾ آهي. امام 
رياني هن حديث تي تفصيلي بحث دفتر اول جي مڪتوب 186 ۾ ڪيو آهي. امام مسلم 
حضرت جابر رضي الله عنه کان هن حديث جي روايت هن ريت ڪئي آهي: فان خير الحديث تاب 
الله وخير الهدي هدي محمد وشر الامور محدثاتها وكل بدعة ضلالة يعني بهترين ڪلام الله جو 
ڪلام آهي. بهترين طريقو محمد ٣‏ جو طريقو آهي ۽ (دين ۾ړ) سڀ کان خراب شيءِ نئین ڳالھہ 
يا بدعت آهي ۽ هر بدعت گمراهي آهي. 
| مڪتوب 6 ص 40 اردو]ً 


ص ۱۲س ۱۷: وجود مطلق 

وحود مطلق مان مراد ذات خداوندي آهي. ابن عربي فتوحات مڪ توڙي فصوص 
الحڪر پر وجود تي تمام گهڻو بحث ڪيو آهي ۽ ان ڳالھ کي ٿيرائي ڦيرائي الائي ڪيترا 
دفعا ۽ ڪيترن نمونن ر ان جي سمجهاڻي ڏئي ٿو. فتوحات جي پهرين جلد ۾ هيءَ عبارت ملي 


ي" 
”الحق تعالى وهو الموصوف بالوجود المطلق لانه سبحانه ليس معا لالشي ولاعلة 
بل هو موجود بذ اته. 
[ فتوحات جلدا ص ۱۱۸ ] 


ص ۲اس ۰ ۴: كنت نبيا وآدرإ بين الماء والطين 

صوفين وٽ هيءَ نهايت مقبول حدذيث آهي جيڪا سخاوي اندي آهي. مڪتوبات ۾ 
هيءَ حديث ٿن هنڌن تي آيل آهي.دفتر اول مڪتوب 209 ۾ امام رباني پهريائين حقيقت 
محمدي ۽ حقيقت احمدي. ر فرق ڪري ٿو. سندس چوڻ جو مطلب آهي ت حقيقت محمدي جو 
واسطو عالمر خلق سان آهي جڏهن ت حقيقت احمدي جو تعلق عالم امر سان آهي. حقيقت 
محمدي تي وڌيڪ بحث دفتر اول جي مڪتوب 0۾ پڻ آيل آهي. 


|[ مڪتوبات دفتر اول اردو ص 79 ۽ 217 احاديث وقصص مغنوي ص 337 ] 


ص 
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ص ۱۳ س ۱۳: تجريد ۽ تسلیم 


صوفين وٽ تجريد مان مراد سالڪ جو دنيا جي هر غرض کان پاڻ کي لاتعلق ڪرڻ آهي. 
ایتریقدر جو ڪاشيءِ سندس مالڪيءَ ۾ ن رهي. اهڙيءَ طرح جڏهن سندس دل ۾ ڪنهن 
معاوضي جو خيال پڻ نہ رهي نہ هن دنيا ۾ نہ هن دنيا ۾ ۽ ائين سمجهي ت انهن جي ڪا حيثيت 
ناهي ت اها تجريد آهي مطلب ت پاڻ کي ماسويٰ جي هر خيال کان پالهو سمجهي ت اهو ڪامل 
تجريد جو مرتبو آهي. 

تسليم جو مطلب آهي ت قدرت جي هر ام ر کي چڱو سمجهي ان کي رضا خوشيءَ سان 
قبول ڪري. ڪن جو چوڻ آهي ت هي مقام توڪل ۽ رضا کان ب مٿي آهي. 

[ مصطلحات علوم وفنون ص 90.89 ] 


ص۱۳ س۱۹: الفقیر ماله مباح ودمه هدر 


هي مشهور صوفي سهل بن عبدالله جو قول آهي. جيڪو عوارف المعارف ر ملي ٿو. 


ص ٤‏ ۱ س۳ : العجزعن درڪ الادراڪ ادراڪ 


مطلب ت معرفت جي ادراڪ کان عاجز ٿيڻ ئي معرفت جو ادراڪ آهي. هيءَ حضرت 
ابوبڪر صديق رض جو قول آهي جيڪو امام ربانيءَ پڻ ٽئين دفتر جي مڪتوب 122 ۾ بيان 
ڪيو آهي ۽ ان جي سمجهاڻي ڏني آهي. 
هن سلسلي ر شبليءَ جو هيء قول: حقيقة المعرفة عجزعن المعرفة يعني معرفت جي 
حقيقت معرفت کان عاجزٿيڻ آهي. 
[ مكتوبات اردو ص395 كشف المحجوب. ڪتاب اللمع اردو ص72 ] 


ص ٣اس‏ 1: توبه ۽ رضا 


تصوف جي سڀني اوائلي ۽ بنيادي ڪتابن جهڙوڪ ڪتاب اللمع» كڪتاب التعرف 
ڪشف المحجوب. 3 قشيري ۽ احياء العلوم ۾ توبه پهريون مقام ۽ رضا آخري مقام ڄاٹايل 


| 


ê 


نٿو لو جح حیستائین مٿس خدا جي خاص عنايت نٿي ٿئي. قشيري رضا کي مقام سمجهي ٿو 
جڏهن ت عراق جي صوفين ان کي حال قرارڏنو. 
| كتاب اللمع اردو ص 223,. تعرف سنڌي 120] 


مشهور صوفي حسین بن منصور حلاج (244/ 858 922/309) ايران جي شهر 
شيراز جي ويجهو هڪ ننڍڙي ڳوٺ بيضا ر پيدا ٿيو وڏو ٿيو ت بصره ۽ بغداد ر تعليم ورتائين. 
بلڪ وقت جي وڏي ۾ وڏي صوفي حضرت جنيد بغداديءَ جي حلقي ۾ پڻ شامل ٿيو. ليڪن هن 
جي شروع کان ئي نرالي سوچ هئي. ابن نديم جي فهرست موجب هو ڪيترن ڪتابن جو مصنف 
آهي. انهن منجهان هڪڙو ڪتاب الطواسين آهي جيڪو ويهين صديءَ جي شروعاتي ڏهاڪن 
۾ فرينج مصنف لوئي ماسينيون ڳولهي هٿ ڪيو ۽ وڏي تحقيق کانپوءِ ان کي ڇپائي شايع 
ڪرايائين. حلاج عربيءَ پر شاعري پڻ ڪئي آهي جيڪا ڪنهن حد تائين محفوظ آهي. سندس 
ڪيترا شعر وڏن صوفين جي ڪتابن ۾ حوالي طور ايل آهن. جن پر سپ کان پهرین خاص طور 
ڪتاب اللمع ۽ ڪتاب التعرف ۽ ڪشف المحجوب جيڪي تصوف بابت موجود ڪتابن ۾ 
اوليت رکن ٿا, قابل ذڪر آهن. 
منصور جي شخصيت انا الحق جي نعري سبب متنازع رهي آهي. سندس اهو نعرو ئي 
هيو جنهن سبب سال 922/309 ۾ کيس وڏين اذيتن سان ڦاسيءَ تي چاڙهيو ويو. تاريخ 
قزوينيءَ پر آهي ت جڏهن کيس قاسيءَ ڏانهن وٺي ٿي ويا ت هي شعر ٿي پڙهيائين. 
اقتلوني يا ثقاتي ان في موتي حياتي 
ومماتي في حياتي ٳ وجياټي في مماتي 
مولانا رومي اهي اشعار مشنويءَ دفتر اول پر هينئين ريت تضمين ڪيا آهن. 
اقتلوني يا ثقاتي لايما ان في تتلي حياتي دايما 
ان في موتي حياتي يا فتيي کرم افارق موطني حتيٰ متي 


ترجمو: اي مون کي ملامت ڪري قتل ڪرڻ وارؤ بيشڪ منهنجي مرڻ ر منهنجي ابدي 
حياتي آهي. اي ڳڀرى منهنجي موت رر واقعي منهنجي حياتي آهي. مان پنهنجي وطن کان 


١ ا‎ 


I۸ 


ڪيترو ۽ ڪيستائين جدا رهندس! مولانا رومي منصور جي حمايت ۾ ايترو ب چيو آهي. 


چون قلم دردست غداري بود 
بي گمان منصور برداري بود 
ترجمو: جڏهن قلم (فتويٰ جو) غدار جي هٿ پر هوندو ت پوء پڪ سمجھہ ت منصور 
قاسيءَ تي هوندو! 
دراصل مولانا رومي توڙي ٻيا صوفي منصور جي انا الحق جي تشريح يا تعبير ڪندي 
چون ٿا ت انهن لفظن جو مطلب اهو ن هو ت ڪو اءِ خدا آهيان بلڪ جيئن ت هو پاڻ فنا ٿي چڪو 
هى تنهنڪري هن جو مطلب هو ت صرف خدا آهي. خدا کان سواءِ ٻين سڀني جي وجود جو انڪار 
مقصود هو. مولانا رومي منصور جي انهيءَ قول جي فرعون جي قول جنهن انا ربكم الاعليٰٴ 


چيو هى سان ڀيٽ ڪندي چوي ٿو. 


ڪي شود ڪشف از تفڪر اين انا 


ترجمو: غور يا فڪر سان هن انا جي ڪهڙي خبر پوندي. هن انا جي خبر فنا کان پوءِ 
پوندي آهي. مولانا رومي هن سلسلي ۾ ٻيو مثال لوھ جي تپي ڳاڙهي ٿي وڃڻ جو ڏنو آهي ۽ ان 
صورت ر گويا لوھ پنهنجي زبان حال سان انا النار چئي ڏئي ٿو. 
امام رباني دفتر اول جي مڪتوب 266 ر پنهنجي مرشد خواج باقي بالله جي حوالي 
سان ڄاڻائي ٿو ت هو چوندا هما تہ انالحق مان مراد اها ن آهي ت مان حق آهيان. بلڪ مطلب آهي 
ت مان ن آهيان ۽ حق موجود آهي. اهڙيءَ ظرح ساڳئي دفتر جي مڪتوب 43 ۾ پاڻ چوي ٿى انا 
الحق جي معني آهي ت حق آهي ۽ ن مان! ڇاڪاڻ ت هو پاڻ کي نٿو ڏسي. تنهنڪري هو پاڻ کي 
ثابت نٿو ڪري. يعني پنهنجي هجڻ جو اقرار نٿو ڪري. مطلب ت هو پاڻ کي ڏسي ئي ڪون ٿو 
جو پاڻ کي حق چوي. چو ت اهو ڪفر اهي . 
[ سيرت منصور ڪراچي ص278. طواسين. ابن جلاج. المعارف لاهور ص 20. مثنوي 
رومي سجاد حسين. لاهو مڪتوبات اردو ص 157 ۽ 258| 


و 


ص۹١۱‏ س ۳: شرح برده علي قاري 
الدنيا حرام على اهل الآخرة والآخحرة حرام على اهل الدنيا و هما حرامان على اهل 
الله. صوفين جي روايت موجب هيءَ حديث آهي. 
ملا علي قاري خراسان جي شهر هرات ۾ پيدا ٿيو ۽ اتي ئي فارغ التحصيل ٿيو. 
صفوين جڏهن هرات تي قبضو ڪيو ۽ مقامي ماتهن جو جيئڻ جنجال ڪري ڇڏيائون ت هو 
مڪي پاڪ ر وڃي مقيم ٿيو. قرائت ۾ وڏو نالو پيدا ڪيائين جنهنڪري قاري جي لقب سان 
مشهورٿي ويو. سندس تصنيفات جو تعداد هڪ سئو کان مٿي آهي. الزبده نالي سان قصیده برده 


جو شرح لکیائین. هن شرح جو اردو ترجمو تازو شايع ٿيو آهي. سندس ٻيو ڪتاب جنهن جو 
حوالو گرهوڙي ڏئي ٿو اهو ٴُشرح عين العلمٴ آهي. 
ملا علي قاري ٣٣۰٥ /۱۸٤‏ ۾ وفات ڪي . 
[ عربي ادبیات زبید احمد ص ۰۹٩‏ قصیده برده شریف اردی ص ۱۸» فرهنگ ماثورات 


عرفاني ص445 | 
ص ۱٣‏ س٣‏ ۲: ذات جو مقام صفات جو انڪاري آهي 


هن جي سمجهاتي e‏ ستہ يعني احدیت., وحدیت. واحدیت وغیره تحت دني وتي 
آهي. جتي اهو واضح ڪيو ويو آهي ت ذات مرتب اولي يعني احديت جو مقام آهي ۽ ان جو 
نزولات سان ڪو تعلق ناهي. مولانا جامي لوائح 16 ر ان جي سمجهاڻي ڏيندي چوي ٿو ت ذات 
انهيءَ لحاظ کان ت محض ذات آهي. سڀني اسما ء صفات کان مبرا آهي ۽ مڙني نسبتن ۽ 
اضافتن کان پاڪ آهي. 
[ عمدة السلوڪ ص 231,. شرح لوائح جامي ص 76 ] 


امام غزاليءَ کي اسلامي دنيا جو وڏو مفڪ عالم ۽ صوفي تسلیم ڪيو ويو آهي. 
سندس تصنيفن جو تعداد ستر کان مٿي آهي. هو بنيادي طور عالم ۽ فقيه هى پر جڏهن انهن 
علومن مان سندس دل کي اطمينان نصيب نہ ٿيو ت هو تصوف ڏانهن مائل ٿيو. هن پنهنجي اها 
سڄي واردات نهایت پراثر نموني ۾ المنقذ من الضلال گمراهيءَ مان ڇوٽڪارو ڪتاب پر بيان 


= ت‎ 
XV 
» 


ا 


ڪئي آهي. جتي هو ٻڌائي ٿو ت ڪيئن انسان جو عقل توڙي حواس حقيقت يا ذات مطلق تائين 
رسائي جا اهل ناهن ۽ انهن جي بجاءِ حقيقت تائين رسائي جو هڪڙو ئي رستو ۽ ذريعو آهي. 
جنهن کي هو تصوف ڪوٺي ٿو. انهيءَ ڪشمڪش ۾ جنهن کي حق جي ڳولا چئجي ٿى هن پورا 
ڏھہ سال علمی زندگیءَ کی خيرباد چئی مجاهدن ۽ ذڪر فڪر ۾ صرف ڪيا. 

دراصل غزاليءَ جو دور . جيڪو چوٿين صديءَ هجريءَ جي پوئين اڌ ۽ پنجين صديءَ 
جي پهرين پنجن سالن تي مشتمل اهي اسلامي دنيا لاءِ نهايت مشڪل وقت هو. جيتوڻيڪ 
عباسي خليفن جو اقتدار پنهنجي عروج تي هی پر اسلام جي اندر خطرناڪ فرقا پيدا ٿي چڪا 
هئا. جيڪي اسلامي عمارت کي اڏوهيءَ وانگرکائي رهيا هئًا. 

انهيءَ پس منظر ر امام غزالي جتي فلسفي ۽ ڪلام جي رد پر 'تهافت الفلاسف جهڙو 
ڪتاب لکيو ۽ ابن سينا جي نظرين جو رد ڏنى اتي ٴڪيمياءِ سعادت ۽ ٴاحياء علوم الدين جهڙا 
زبردست ڪتاب لکيا. انهن ڪتابن ۾ هن اسلامي تعليمات ۽ فڪر کي نهايت پر اثر ۽ وڏي 
ڏاهپ سان پيش ڪيو آهي. اهو ئي سبب آهي جو اهي ڪتاب اسلامي دنيا ر انهيءَ موضوع 
تي اڄ تائين پنهنجو مٽ پاڻ آهن. 


[ الغزالي شبلي نعماني ڪراچي] 
The Concise Encyclopedic of Islam P-155 ]‏ [ 


ص۱۷ س ه: شيخ شهاب الدين (يحيي) سهروردي 


اشراق لفظ جي لغوي معنيٰ سج جو اڀرڻ آهي. اصطلاحي معني ۾ اهو لفظ نور يا 
روشنيءَ جي لحاظ سان استعمال ٿئي ٿو. اشراقي فڪر جو باني شهاب الدين يحييٰ سهروردي 
مقتول (1153 /549 1191 /587) کي چيو وڃي ٿو جنهن پنهنجي ڪتاب ٬ُحڪمة‏ الاشراق؛ 
پر ان جي وضاحت ڪئي آهي. هو معرفت جي لاءِ ذاتي شعور کي ڪافي سمجهي ٿو. هن جي 
نظر پړ نور غیرمادي شيء آهي ۽ اهو هر شيءِ طبعي خواه غير طبعي ر موجود آهي. جتي نورن 
آهي اتي اونداهي هوندي. سڀني کان متي نورا لانوار اهي ء اهو ٿي واحب الوحود آهي. حيڪو 
واحد آهي ۽ ٻيا سڀ نورهن مان نڪتا آهن. هيءَ ڪائنات جنهن جو منبع نورالانوارآهي. ازلي 
۽ ابدي آھی: وقت پڻ ازلي ابدي آهي. نورحدهن اونداهيءَ ۾ اچي ڦاسي ٿو ت مادو پيدا ٿئي ٿو 
۽ کيس اتي ئي رهڻو پوي ٿو. روح جو جڏهن نور علي نور سان اتصال ٿئي ٿو ت مادي صورت مان 
کيس نجات ملي تي. 

جيتوتيڪ سهروردي مقتول ابن سينا کان علاوه منصور حلاج ۽ امام غزاليءَ جي فڪر 


0 


کان متاثر آهي. ليڪن متس زردشتي فڪر ۽ارسطوءَ جي متقدمين خاص طور فيثا غورٹ ۽ 
افلاطون جو تمام گهڻو ۽ گهاٽو اثر آهي.اشراقي فيلسوف خاص ڪري سهروردي حڪمت مان 
مراد ذوق ۽ عرفان سمجهن ٿا ۽ ان کي نظريي يا بحث تمحيص تي ترجيح ڏين ٿا. هو چون ٿا ان 
سان انسان جي اندر ر روشنيءَ جو احساس ٿئي ٿو. 

سهروردي جي تصنيفن جو تعداد پنجاھ جي لڳ پڳ اهي هو سير وسفر ڪندي. وقت 
جي حڪمران سلطان صلاح الدين جي پٽ جي درٻار پر پهتى جتي بادشاھ سندس قدرداني 
ڪئي. ليڪن جلد ئي عالمن سندس خلاف فتويٰ ڏني. جنهن کانپوءِ پراسرار حالتن ر سندس 
موت واقع ٿيو. ان وقت سندس عمر 38 سال هئي. 

گرهوڙي ڪڏهن ڪڏهن اشراقي اصطلاح استعمال ڪري ٿو جنهن مان سندس اشراقي 

سهرورديءَ جو فڪر ايران ر وڏي توج جو مرڪزرهيو آهي. خاص طور ميرد اماد (1 106 
/ 1 ۽ ملاصدرا (1640. 1571) تي سندس اثرات نمایان آھن. اج بہ ایران پر سلطانیے جي 
قريب سهرورد ڳوٺ جي چوڪ تي سندس قد آدم بوتو مقبوليت طرف اشارو ڪري رهيو 
آهي. واضح رهي ت سهروردي سلسلي جي باني شيخ عمر بن محمد شهاب الدين ۽ شيخ 
يحيٰ سهروردي ر مامي ڀاڻج هجڻ جي روايت پڻ موجود آهي. 

[ ڪشاف اصطلاحات فلسف ص479 ء 483 سہ رسال شيخ اتراق ض سیزده | 


٩‏ س ۱۸ الصوفی لا مذهب له 


هن شطح جي اصليت بابت خبر پئجي نہ سگهي. البت خود گرهوڙيءَ جئن اڳتي هلي ان 
جي سمجهائڻي ڏني اهي ت ان مان مراد صوفي جو اطلاقي مرتبي تي پهچڻ آهي. ٻارهين صدي 
هجريءَ ۾ لکيل چشتي صابري صوفين جي تڏڪري اقتباس الانوار جومولف وري ان جو مطلب 
هي ڄاڻائي ٿو ت صوفي ڪنهن معروفڻ مذهب يا مشرب جو پوئلڳ نٿو ٿئي. بلڪ هو هرڳالھ ۾ 
پنهنجي شيخ يا مرشد جو اتباع ڪري ٿو. هو وڌيڪ چئي ٿو ت اولياءُ الله پنهنجي راء جو بنیاد 
ٻين جي ٻڌل ڳالهين يعني نقل جي بجاءِ پنهنجي ذاتي ڪشف ۽ شهود تي رکن ٿا يا ان کي 
ترجيح ڏين تا. 

| اقتباس الانوار " اردی ص _"۰۱۸۸] 


2 


ص ۱۹س ۱ : استفت قلبڪ وان افتاڪ المفتون 

هيءَ حديث آهي جيڪا ڪجھ مختلف لفظن سان احياء العلوم م ڪيترا دفعا ورحایل 
آهي. مولانا رومي پنهنجي ملفوظات ۽ مثنويءَ م پڻ ان کي آندو آهي. 

تصوف جى اوائلى كتاب اللمع م پٹ ہہ دفعا اھا حدیث آندل آهی. 


مثنويءَ مر اهي ت: 


گرچ مفتي برون گوید فضول 


ترحمو: رسول ڪريم ٣ھ‏ جن فرمايو آهي ت تون پنهنجي قلب کان فتويٰ پچ. جيتوٽيڪ 
ٻاهريون فتويٰ ڏيندڙ پلي ان کي فضول چوي. 
[ ڪتاب فی مافیہ مولانا رومي ص 49. ص 274 فروز انفر مشنوي رومي | 
شعرص ۲۰ س ۷ ۽ ۸ 
آن کسانیکہ این ره میروند 
. تحقيق مڪمل ٿي ن سگهي. 
ص ۲۰ س ٤‏ ۲: جذبة من جذبات الرحمن توازي عمل الثقلين 
آهي. هن جو مطلب آهي ت حق تعاليٰ جي هڪڙي ڪشش جو ملي وڃڻ ٻنهي جهانن يعني جنن ۽ 
انسانن جي جملي عملن برابر آهي. اصل ۾ هي قول امام غزاليءَ احياء العلوم جي جلد چوٿين 
پر آندو آهي. اهڙيء طرح اهو مولانازوميءَ جي ملفوظات في مافي ر پڻ ملي ٿو. 
[ نفحات الانس فارسي ض38 , فی مافی فارسي ص120 ] 


ص ۲۲ س۱۳٤٤۱:‏ نا سوت 


انسان جي اها زندگيآجنهن پر هو حيوانن يا جانورن وانگر آهي. هن کي عالم محسوس. 
عالر شپادت الا تا ولیو 


ملڪوت: انسان جي اها زندگي جنهن پر هو ملائڪن جهڙي زندگي گذاري سگهي ٿو. 
هن کي عالم ارواح, عالم غيب عالر لطيف يا عالم خواب ب ڪوٺين ٿا. ناسوت جي مقابلي ۾ 
هي فاني ٿيڻ واروناهي. 

جبروت: حق تعالی جي اسماء ۽ صفات جي عالم کي جبروت ڪوئين ٿا. ٻين لفظن ۾ 
وحدت يا صفات جي مرتبي کي پڻ جحبروت چون ٿا. ابو طالب مڪي وري ان کي عظمت الاهي 
جو عالر سمجهي ٿى پر اڪثر صوفي سڳورا ان کي عالر اوسط پڂ سمجهن ٿا. جبروت کي عام 
طور هاهوت ۽ لاهوت کان هيٺ البت ملڪوت ۽ ناسوت کان متي درجي تي ليکيو ويندو آهي 


انهن پنجن کي گڏي حضرات خمس الاهي چون ٿا. 
لاهوت: انسان جي اها زندگي جنهن ۾ هو ملائڪن کان ب وڌيڪ خدا جي ويجهو 
ای هن کي عالم هويت, عالم ذات. عالر بيرنگ, عالم اطلاق يا عالمر بحث پڻ چون ٿا. 
| لطائف اشرفي ڪراچي ص 317. سردلبران ڪراچي ص 126, اصطلاحات تصوف 
ڪراچي ص30 | | رسال حق نما دارا Ei PIR‏ 
[The Concise Encyclopedia of Islam Cyril Glasse Revised edition. 2001 P-142].‏ 


ص۲۹ س ۲۳: لن يلج الملڪوت من لم يولد مرتين 


هيءَ قول حضرت عيسيٰ علي السلام ڏانهن منسوب آهي. امام رياني مڪتوبات جي 
دفتر سوم جي مڪتوب 9 رر ان جو حوالو ڏئي ٿو. مثنوي روميءَ ۾ هن سلسلي ۾ هيٺيون شعر 
موجود آهي. 
زاده ثاني ست احمد درجهان 
صد قیامت بود اور اندر عیان 
يعني: پیغمبر اسلام محمد ر جنهن جو عرش تي نالو احمد آهي. اها ٻي ولادت آهي. 
هو پان کلر کلا سو قيامتون هو. 
[مڪتوبات جلد سوم. (ض 263 فرهنگ ماثوراة متون عرفاني ص 549. منوي 
دفترچهون. 751 مولوي ج مل كو ن اول 72 2] 


ص۲۷ س!۱: ظل “ ظلال 


ظل عربي زبان جو لفظ آهي جنهن جي لغوي معنيٰ آهي پاڇو. 


A. 
5 
1۸ ١ 
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امام رباني دفتر سوم جي مڪتوب 89 ر ظل جي سمجهاتي ڏيندي چوي ٿو ت واضح 
رهي ت ڪنهن شيءِ جي ظل مان مراد انهيءَ شيءِ جو ٻئي يا ٽئين مرتبي ۾ ظهور آهي. مثلا زيد 
جي صورت جيڪا ائيني ر نظر اچي ٿي اهو ٻئي مرتبي پر زيد جو ظل يا زيد جو ظهور آهي. پر 
زيد پنهنجي ذات جي حد تائين اصل وجود جي مرتبي ۾ آهي جنهن پاڻ کي پنهنجي ظل سبب 
ائيني يا آئينن پر ظاهر ڪيو آهي ۽ ظاهر آهي ت انهيءَ سان زيد جي ذات ۽ صفات ر ڪا تبديلي 


يا قڦيرو ڪون ٿو اچي. 
امام رباني انهيءَ ساڳي مڪتوب ۾ مثنوي روميءَ جي حوالي سان انسان جي ظل 
هجڻ بابت ۽ اهو ت هو ڪنهن جو ظل اهي يا سندس ڪهڙي حيثيت آهي. هيٺيان شعر آندا آهن. 


چون بدانستي تو او را از نخست 

سوئي ان حضرت نسب کردي درست 

وانک ندانستي کک ظل کيستي 

فارغي گرمردي وگر زيستي 

معني: جڏهن توکي هن بابت ابتدا کان ئي ڄاڻ هئي. تڏهن ت تو ان حضرت ڏانهن 

پنهنجي نسبت قائر ڪئي هاتي جيڪڏهن توکي خبرناهي ت تون ڪنهن جو ظل يا پاڇو آهين. 

ت تون فارغ آهين پوءِ تون مرين يا جيئرو رهين. ظلال جو مرتبو ڇا آهي. ان لاءِ ڏسو امام ريانيءَ 
جو مڪتوب ۸٣‏ دفتر دوم. 

[مڪتوبات اردو دفتر سوم مڪتوب 89. 263 ۽ 264 دفتردوم. ص 83] 


ڪتاب جو پورو نالو ”رشحات عين الحيات؛ آهي ۽ اهو فخر الدين علي بن الحسين 
الواعظ ڪاشفي جي تصنيف آهي. ان ړم سني نقشبندي حضرات خاص طور خواج عبیداله 
احرار جا حالات نهايت تفصيل سان بيان ڪيا ويا آهن. اهو ڪتاب سال 1911ع ر منشي 
نولڪشور ڪانپور مان ڇپيو هو. ان کان پوء ايران مان دڪتر علي اصغر معينيان جي تصحيح 


سان 1356 ش ۾ پڻ شايع ٿيو آهي. 
[ رشحات عين الحيات طهران. سال 1365] 


ابن عربي فص ادريسي ۾ فلڪ شمس کي پندرهون فلڪ قرار ڏنو آهي. هو چوي ٿو ت 
ست ان کان متي آهن ۽ ست هيٺ آهن. جيڪي ست هيٺ آهن انهن جا نالا هن ريت آهن (۱) 
فلڪ زهره (۲) فلڪ ڪاتب )٣(‏ فلڪ قمر )٤(‏ باھ جو ڪره )٥(‏ هوا جو ڪره () پاڻيءَ جو 
ڪره (۷) مٽيءَ جو ڪره. 
[ فصوص الحكم "اردو "لكنوي " ص ٠٠0١‏ ] 


ص ۲۷ س: انوارقاهره 


ملي ٿو جتي هو ان مان مراد ٬عقول؛‏ وٺي ٿو. 
[ فرهنگ اصطلاحات شیخ اشراق ص٤۱۸‏ ] 


ص ۲۷س :؟۲: ابن حجر جي شرح اسعاف 


ابن حجر جي لقب سان ٻ وڏا ناليوارا مصنف ٿي گذريا آهن. هڪڙو ابن حجر عسقلاني ۽ 
ٻيو ابن حجر مڪي هيتمي. هتي ابن حجر مڪي مراد آهي جنهن سن 974ھ ۾ وفات ڪئي ۽ 
اسعاف الابرارشرح مشڪاة الانوارنالي ڪتاب لکيو جنهن ڏانهن هتي اشارو آهي. 
[ايضاح المكنون في الذيل علي كشف الظنون 
من اسامي الكتب الفنون" جلد6. ص312] 


صوفين جو مشهور مقولو آهي. هن جو مطلب آهي ت وقت زندگيءَ کي ڪپيندڙ تلوار 
اھ امام ربانيءَ دفتر اول جي مڪتوب 34 ۾ هن مقولي جي پنهنجي طرفان سولي سمجهاڻي 
ڏني آهي. مثنوي روميءَ جي هيلين ٻن شعرن ۾ صوفين جي مناسبت سان وقت جي اهميت 
نهايت سهڻي نموني سمجهايل آهي. ‏ 
قال اطعمني فاني جائع 
واععجل. فالوقت سيف قاطع 


١‏ 3 اة 
أ ج 


معنيٰ: هن چيو مونکي کاراءِ پيار جو آءِ بکايل آهيان جلدي ڪر جو وقت ڪپيندڙ تلوار 


اآهھی. 


“ 


[مغنوي رومي شعر ۱۳۲ ا 
مڪتوبات امام رياني " دفتر اول ص ٣٣۰‏ ] 


ص ۲۹ س ۸: ان لله في دهرکر نفحات فتعرضوا لها 


هيءَ حديث آهي جيڪا حديث جي ڪتابن جهڙوڪ الاوسط التمهيد. الفرج ر أبوهريره 
رض جي روايت سان آندل آهي.جيتوڻيڪ ان جي اسناد پر اختلاف آهي. 

امام غزاليءَ هي حديث احياءَ ۾ ٿن هنڌن تي آندي آهي. پهريون ڀيرو جلد اول بیو ء 
ٿيون پيرو تئين ۾ چوڌين جلد پز ان جو ڏڪر ڪيو آهي. مولانا رومي مثنويءَ ۾ ان ڏانهن هن 
طرح اشارو ڪيو آهي. 

گفت پيغمبر ک نفحتهاي حق اندرين ايام مي آردسبق 

کرک کے 5ای ی اوقا ر در رباید این چنین نفحات را 


معنی: پیغمبر ا فرمايو آهي ت الله پاڪ جي ذات جي سرهاڻ هن زماني ۾ پئي هلي. 
انهن گهڙين لاء ڪن لائي ويهو ت جيئن اها سرهاڻ توهان تاين پهچي. 
[مثنوي رومي نڪلسن دفتر اول شعر 1952 -1951. 
احياء العلوم إويذيله. العلامت العراقي ص 215. 215] 


صا س ٦‏ : عات 


هيءَ فخرالدين عراقي (وفات /۸٨۸‏ ۱۲۸۹) جي مشهور تصنيف آهي جيڪا بهترين 
نر ۽ نظر جو شاهڪار آهي. هو اصل ۾ همان جو هو ۽ قلندرن جي ٿولي سان سفر ڪندو اچي 
ملتان نڪتو. اتي کيس شيخ بهاء(الدين زڪريا ملتانيءَ جي صحبت نصيب ٿي جنهن کيس 
پنهنجو خليفو ۽ نياڻو بنايو. شيخ جي وفات کانپوءِ هو بغداد ۽ اتان وري قونی ويو جتي شیچ 
صدرالدين قونويءَ جي صحبت ۾ شامل ٿيى جنهن کان نصوص الحڪم جو درس ورتائين. 
فصوص کان متاثر ٿي پنهنجڙ رسالو لمعات؛ تصنيف ڪيائين. جنهن ۾ ڪل ۲۸ لمعا يعني 
چمڪاٽ آهن. بنيادي طور انهن ر خدا. ڪائنات ۽ انسان جي باهمي تعلق جي سمجهاتي 
عشق جي حوالۍستان کئي وي اهي انهيءَ چوڻ ۾ ڪو وڌاءِ ڪون ٿيندو ت هو ذات خداوندي 


کي عشق ۽ محبت جي برابر سمجهي ٿو يا محبت کي ئي حقيقت ۽ حق قرار ڏئي ٿو جنهن جو 
بنياد هو ان حديث کي سمجهي ٿو. الله جميل ويحب الجمال؛ يى يعن يالله حسين آهي ۽ حسن کي 
پسند ڪري ٿو. عراقي وحدت وجودي فذڪر جي تشريح ب ان لحاظ سان ڪري ٿو. 
عراقي فارسي زبان : جو اعلي پائي جو شاعر هو ۽ سندس ديوان موجود آهي. چون تا تہ 
سندس غزل جو هي مطلع ٻڌي بهاءِ الدين ڏاڍو متاثر ٿيو ۽ سندس وڏي قدرداني ۽ همت افزائي 
ڪيائين. 
نخستین باده کاندر جام کردند 
زچشر مست ساقي وام کردند 
معنيٰ: شروع کان جڏهن پيا پيالي پر شراب اوتيائون ت پياريندڙ ساقيءَ جي مست نگاھ ئي 
ان کي خمار اور بنائي ڇڏيو. 
مولانا جامي لمعات جي اشعة اللمعات نالي سان شرح لکي. جنهن جو حوالو پڻ هن 
ڪتاب ۾ هڪ هنڌ ايل اهي. 
Mystical Dimenisons of Islam A. Schimmel.‏ [ 
Divine Flashes William Chittick P-353‏ 


ديوان ڪامل عراقي اسماعیل شاهرودي ص ]۸٦‏ 


ص ۱ ۴س `۰ ۹ شيخ حمید الدین ناگوري 


حميد الدين جي نالي سان هندستان ۾ ٻہ مشهور صوفي ٿي گذريا آهن. هڪڙو آهي 
قاضي حميد الدين ناگوري (وفات 642 ه) ٻيو آهي صوفي حميد الدين 2 ناگوري (وفات 
3). هتي اسان جو واسطو پوئين سان آهي جيڪو حضرت معين الدين چشتي اجميريءَ جو 
مید ہے خن کی منلظان العا رکین ج باو ا کن :تا سدس سیخ با ۽ الدين زڪريا 
ملتاني سان خط وڪتابت پڻ ملي ٿي. جڻام هو کانئس دنيا جي مال متاع گڏ ڪرڻ بابت سوال 
جواب ڪري ٿو. هن جي تصنيفات پڙز ڪجه ننڍا ننڍا رسالا ۽ ڪجه شعروشاعري شامل آهي. 
البت وفات کان گهڻو پوءِ سندس پوٽي ملفوظات کي ”سرز الصدور' نالي سان مرتب ڪيو. شيخ 
حميد الدين جي رسالن بر رسالة العشق, رسالة السلوك رسالة السماع ۽ اصول الطريقة شامل 
آهن. هن پوئين رسالي جو شيخ عبدالحق محدث دهلوي پڻ ذڪر ڪري ٿو جنهن جو حوالو هتي 
گرهوڙي ڏئي ٿو. ناگوريءَ بنيادي طور امام غزاليءَ قشيري ۽ شيخ شهاب الدين سهروردي جي 
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فڪر مان مستفيد نظر اچي ٿو جن مان هو حوالا ڏئي ٿو. ”اصول طريقت؛ توڙي ٻيا رسالا گهڻي 
اک سوال جواب جي انداز ر پر نهايت سليس نموني ۾ لکيل آهن. اصول طريقت اصل 
فارسيءَ پر اهي جنهن جو ڪجه حصو سوالن جوابن جي صورت ر آهي. گرهوڙيءَ جنهن اصل 
عبارت جو هن ڪتاب جي صفحي 107۽ 108 عربيءَ ر اختصار ڪيو آهي. اها اهر هجڻ 
ڪري اصل فارسيءَ پر پيش ڪجي ٿي : 
'بعض ارباب تحقیق چنین گويند ڪ حق سبحانہ تعالیٰ را طلب بايد ڪرد وبعض گويند 
ڪ طلب نشايد ڪرد. تو هيچ ڪدام ازين دو قول را باطل نداني وهردورا حق شناسي وهان در 
نظر تو ضد ننمايد. برخلاف يڪ ديگر ڪ دو حڪم برخلاف يڪ ديگر آن زمان آيد ڪ از يڪ 
جهت باشد. آنک گويدڪ طلب شايد ڪرد يعني اگر طلب نڪني تعطيل بود وآنڪ. طلب نبايد 
ڪرد يعني اگر طلب ڪني تشبيه بود " اين هر دو معني لايق حق نيايد پس چ بايد کرد آنڪ 
طلب چون مشبهان نڪني وترڪ طلب چون معطلان نڪني. يعني طلب نڪني وطلب فرونگذاري 
ڪ او درجهتي نيست تادران حرڪت دور ڪني. مڪاني نيست تا آن مڪان لازم گیری Hb‏ 
نیست تابد عا وزاري بخواهي و دورنيست تا بنزديڪ اوشوي "گر شده نيست تا بتفقدش ڪني. 
زماني نيست تا منتظر زمان باشي ومڪاني نيست تا ملازم مڪان ڪردي " اين هم نفي طلب 
است وحق است اثبات. 
وري جيڪڏهن پڇن ت هن کي ڪنهن ڏٺو آهي؟ 
هيءَ سوال جيئن جو تين رساله اصول الطريقة ر آهي. البت ان جو جواب هتي ڪاتب 
جي سهو سببان صحيح نقل ۽ ڪتابت ٿيل ڪونهي. اسان ترجمو اصل عبارت کي مدنظر رکي 
درست ڪيو آهي ۽ ان کي هتي نقل ڪريون ٿا. 
سوال: ڪس ویرا دیده است تا ویرا بنماید. 
حواب: ديده است انڪ باديده است ني دیده است آنڪ بر دیده است. 
تادیده برد ھا ا , ايد دوست 
خواهي کا سوي دياه برقن ١‏ از پوست 
ازدیده وديدني چون تو بگذشتي 
داني ڪ ڪسي نيست و بيني ڪر همه اوست 
معنيٰ: جيستائين اهي ظاهري اکيون نظر اچن ٿيون. دوست ڪتان نظر ايندو؟ 
جيڪڏهن تون ڏسڻ چاهين ٿو ت پوءِ پنهنجي بدن کان ٻاهر نڪر. جڏهن تون اکين ۽ انهن جي 


۱ 


ڏسڻ کان نڪري ٻاهر ٿيندين تڏهن توکي پتو پوندو تر ڪوئي ڪونهي ۽ تون ڏسندين ت سڀ 
ڪجھ هوئي آهي. 
| سلطان التارڪين صوفي حمید الدین ناگوري تاليف پیرزاده احسن الحق فاروقي. 
in Muslim Philosophy and‏ 5tudiesڪراچي‏ ۲۳ 1۹. صA؟!‏ ¢ ۲۲ 
Literatur Bashir Ahmed Dar. P-102 |‏ 


ض۲ س٤‏ ٢۱٤س‏ ۱۷: تلوین ٭ء تنڪين 


تلوين جي لفظي معني رنگ بدلجڻ آهي ۽ صوفين جي اصطلاح ۾ هڪ حال مان ٻئي 
حال پر اچڻ يا ڦير گهير کي تلوين چون ٿا. ڪن صوفين جي نظر ۾ اهو گهٽ درجو آهي ليڪن 
ابن عربي ان کي ڪامل مقام سمجهي ٿو ۽ ان کي هو هن فرمان خداونديءَ جي مصداق سمجهي 
ٿو. ڪل يوم هو في شان يعني اها ذات هر ڏينهن هڪ ٻئي شان ۾ آهي. 
تمڪين مان مراد ٽڪاءِ آهي يعني جڏهن صوفي هڪ مقام تي آهي ۽ سندس دل کي 
قرارآهي. 
[ ڪتاب اللمع اردو ص 523. مڪتوبات امام رياني فارسي ايوب گنجي ص ۱ ۷۷] 


ص ٣۲‏ س ۱۳: جمع ۽ تفرقہ 


مشهور صوفي جنيد بغداديءَ جي قول مطابق وجد جي حالت ۾ خدا جو قرب جمع آهي. 
ليڪن پنهنجي وجود جو احساس ۽ الله تعالی کان جدائی يعني غيب جو احساس تفرق آهي. 
شيخ شهاب الدين سهروردي وري چوي ٿو ت جڏهن صوفيءَ کي خدا جو وصال حاصل ٿئي ٿو ت 
اها جمع جي حالت آهي. پر جڏهن صوفي پنهنجو پاڻ کي ۽ ٻين شين کي الله تعاليي کان الڳ 
ڏسي ٿو ت اهو تفرق آهي. تاهمر اهي ٻئي حالتون هڪٻئي جي تڪميل ڪن ٿيون. انهيءَ ڪري 
جيڪڏهن ڪر جمع جو انڪار ڪري ٿو ت ڄڻ خدا جي صفتن جو انڪار ڪري ٿو. پر جيڪڏهن 
جمع مان مراد فنا في الله آهي ۽ تفرق مان مراد عبوديت آهي. 

هن سلسلي ر جنيد بغداديء جو هيء قول نهايت معني خيز آهي: ”الجمع بلا تفرقة 
زندقہ وجمع الجمع توحيد؛ يعني جمع بغير تفرق زنديق هجڻ برابر آهي» پر جمع جو جمع توحيد 


¢ 
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كشف المحجوب رر وري ابو الحسن نوري جو هي قول نقل ثيل آهي: الجمع بالحق 
تفرقة عن غيره والتفرقة من غيره جمع ب“ يعني حق سان گڏجڻ غير الله کان جدا ٿيڻ آهي ۽ 
غيرالله کان جدا ٿيڻ حق سان گڏجڻ آهي. 
[ شرح ڪشف المحجوب اردو ڪپتان واحد بخش سيال ص :٤ ۲٣‏ ڪشاف اصطلاحات 
فلس ص٦۲٤‏ | 


ص۳۳ س :١‏ النهاية (هي) الرجوع الي البداية 


هيءِ جنيد بغداديءَ جو قول آهي جيڪو نقشبندي صوفين وٽ هڪ خاص معنيٰ ۾ 
استعمال ٿي ٿو. امام ربانيءَ پنهنجي مڪتوب 99دفتر اول پر آندواهي. قول جو مطلب آهي ت 
انتها تي پهچڻ ابتدا طرف رجوع ڪرڻ آهي. هن جي سمجهاڻي ڏيندي هو چوي ٿو ت مبتدي يا 
سيکڙاٽ لاءِ اهو سولو آهي ت هو مخلوقات کان منهن موڙي حق تعاليٰ ڏانهن مڪمل طور 
متوج رهي. پر منتهي يعني پهتل شخص لاءِ مخلوقات کان منهن موڙڻ محال اآهي. بلڪ هن کي 
هر وقت مخلوقات ڏانهن متوج رهڻ انهيءَ مقام لاءِ لازمي آهي. هو وڌيڪ چوي ٿو ت ٻنهي ۾ 
هي فرق آهي ت مبتدي حجابن ۾ ويڙهيل آهي. جڏهن ت منتهيءَ کان سڀ حجاب هٽي چڪا 
اهن. 

[ مڪتوبات اردو دفتر اول مڪتوب 99 صفح 274 "275 ۽ مڪتوب 290. ص 412 ]| 


ص٣۳۹‏ : ابن عربي 

اندلس جو مشهور فلسفي صوفي مرسیہ ۾ ۰٥ھ‏ رر چائو ۽ قرطب ۽ اشبیلی ر تعلیم 
حاصل ڪيائين. زندگيءَ جو وڏو عرصو مص مراڪش. شام بغداد ۽ مڪي مديني ۾ 
گذاريائين. هو پنهنجي وقت جي وڏن عالمن ۽ صوفين سان مليو ۽ انهن کان گهڻو ڪجھ حاصل 
ڪيائين. سندس تصنيفات جو تعداد پنج سئو کان مٿي آهي. هو ساڳئي وقت هڪ وڏو نثر نگار 
ب هو تہ ايڏو ئي وڏو شاعرب هو. سندس مشهور تصنيفات ۾ فتوحات مڪية ۽ فصوص الحڪم 
آهن. پهرين ڪتاب لکڻ ۾ هن پنجٽيهن سالن کان وڌيڪ عرصو صرف ڪيو ۽ موت کان ڪجه 
وقت اڳ ان کي مڪمل ڪيائين. فصوص الحڪم لاء لکي ٿو ت اهو سال ۲۷٣ھ‏ هو جڏهن هن 
خراب ڏٺو جنهن پر حضور ڪريم ٤ه‏ جن کيس هڪ ڪتاب ڏئي رهيا هئا. بس فصوص جي لکڻ 
جو اهو اشاروهی هن سال ۳۸ تیم رفات ڪتّی. 
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فتوحات مڪي ابن عربيءَ جي فڪر جو گويا انسائيڪلوپيڊيا آهي. جيڪو چن 
ضخيم جلدن تي مشتمل آهي. ان لحاظ کان فنصوص کي سندس سموري فڪر جو ماحصل يا 
نچوڙ چئي سگهجي ٿو. 

ابن عربيءَ کي ”وحدت وجودي؛ فڪر جو باني چيو وڃي ٿى حالانڪ هن پاڻ اهو 
اصطلاح استعمال ن ڪيو آهي. بهرحال انهيءَ فڪر جي حوالي سان ابن عربيءَ جو اسلامي 
دنيا ۾ ۽ خاص طورايران ۽ هندوستان ر وڏو اثر ٿيو. 

سندس فڪر جا وڏي ۾ وڏا شارح صدر الدين قونوي. عراقي ۽ مولانا جامي آهن. 

تصوف جا مشهور سلسلا چشتي» سهروردي. قادري ۽ نقشبندي پڻ ابن عربيءَ جي 
فڪ ر کان متاثر ٿيا آهن. البت سورهين صديءَ ۾ امام ربانيءَ ابن عرډي٤َ‏ جي گهڻين ڳالهين 
سان اتفاق ن ڪيو آهي ۽ انهن تي پنهنجي مڪتوبات ۾ چڱيءَ ريت تنقيد ڪئي آهي. ليڪن 
ایترو ضرور چئبو ت سندس مخالفن کان موافقن جو تعداد تمام گهڻو آهي. 

[ محي الدين ابن عربي آثاروحيات مڪتوبات ۽ مبداء معاد ] 


ص۳۷ س ۱۷: ماتجلي الله لشي ثر احتجب عنه 
هيءِ قول ٿوري تبديليءَ سان ڪتاب مشارق الدراريءَ جيڪو سيف الدين سعيد فرغاني 
جي تصنيف آهي. ان ۾ هن ريت آيل آهي: 


ما تجلى الله لشىء فاحتجب عنه بعد ذلڪ يعنى الله تعالی ڪنهن شىء تي تجلي ڪري 
ٿو ت پوءِ وري ان کان پاڻ ڪون ٿو لڪائي. 


| فرهنگ ماثورات متون عرفاني ص 458] 


ص ٣۷‏ س٤٣‏ : تخلي ۽ تجلي 

ابن عربي فتوحات ر هنن کي مقامات ڄاتائي ٿو. 

مقام ان صفت کي چئي ٿو جنهن ۾ ثابت قدمي هجي ۽ ان کان هيڏي هوڏي ٿيڻ منع 
آهي. مثلا توبه جو مقام پهريون مقام آهي. مقام جي مقابلي ۾ حال اها صفت اهي جيڪا 
بدلبي رهي ٿي جيئن سڪ محق رضا وغيره. 

تخلي مان مراد ٻانهي جو انهن سڀني مشغولين کان منهن موڙڻ آهي. جيڪي خدا جي 
راه ۾ رڪاوٽ اهن 


e‏ جه 
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تجلي مان مراد پاڻ کي اخلاق الاهي سان سينگارڻ آهي. يعني تخلقو باخلاق الله 
ليڪن ٣ُريقت‏ ر وري اسماءَ جو تخلق پڻ شامل آهي. 
[ فتوحات مڪي عربي ۱۳ص ۱٦۰‏ ۽ ٠١‏ ] 


ص ۳۷س ۱ : غین 
غين هيءَ لفظ هڪ ضعيف حديث ۾ ايو آهي. جيڪا پاڻ ڪريم ٤ه‏ جن ڏانهن منسوب 
آهي جو چيائون ت منهنجي دل تي ڪڪر ڇانئجي وڃن ٿا ت پوءِ آءِ ڏينهن ۾ سو پيرا استغفار 
ڪريان ٿو. بهرحال عالمن جو چوڻ آهي ت سندن دل مبارڪ تي ”غين“ جو ڇانئجڻ ناممڪن 
آهي. ڇو ت مٿن ڪنهن ب مخلوق جو غلبو نٿو ٿي سگهي. 
مشهور صوفي ابوعلي رود باري هڪ عربي شعر پر هينئن چوي ٿو. 
الغين يحبس عن تحصيل لبسته 
لقلب لابس حق بان عن اله 
ترجمو: جنهن حق جو لباس پاتو هجي ۽ ان جي دل ”غين“ جي بيمارين کان پري هجي. 
ان تي غين جو لباس چڙهي نٿو سگهي. 
محمود شبستريءَ جي گلشن راز پر پڻ هيليون شعر ملي ٿو. 
تعين نقطدٌ وهمي است برعين 
چوعینت گشت ما في غين شد عين 


ترجمو: تعين خيالي نقطو آهي عين جي مٿان. جڏهن تنهنجو عين صاف ٿيندو ت غين 
پاڻهي عين ٿي پوندو. 
[ كتاب اللمع اردو ص ٥۳١‏ مفاتیح الاعجاز شرح گلشن راز فارسي ص۱۹۹] 
يا مونسي بالليل ان هجع الوريٰ 
ومحدثي من بينهم بنهار 
هي شعر ابن عربن جي مشهور تصنيف فتوجات مڪي جي ايڪيتاليهين باب اهل 
الليل جي معرفت هيٺ آندل آهي» جتي هو رات جي فضيلت ۽ رات جو قيام ڪندڙ عارفن جي 
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فضائل جي باري ۾ گفتگو ڪري ٿو. هو چوي ٿو ت دراصل رات الله جي لاءِ آهي, ۽ ڏينهن انسان 


لار اآهی: 
| الفتوحات المڪي جلد چوثون ص 43 تحقيق وتقديم دكتور عثمان يحيو القاهره 
5] 


ص ۳۸ س ۲۲: من عرف ريه ڪل لسانه 
هيءَ قول جليل القدر صوفي دانشور جنيد بغداديءَ جو آهي. تصوف جي معتبر ڪتابن 
م ن جا اڪثر حوالا ملن تا. 
۰ ت ۶ e‏ 
فرهنک ما ثورات متون عرفاني ص 523] 


ص ۳۸س ۱۹: وصل عرياني 


گرهوڙي فتح الفضل ۾ وضاحت ڪندي لکي ٿو ت حقيقي معبود جو ڪنهن مظهر 
(جلوه گاه صورت) کان سواءِ پڌرو ٿيڻ اهو وصل عرياني آهي. امام رباني دفتر اول جي مڪتوب 
0 ۾ ان جي سمجهاڻي ڏيندي چوي ٿو ت جڏهن هر قسم جا حجاب وجودي خواه اعتباري هٽي 
وڃن پوءِ اهي علمي يعني ذهني طور هجن يا اك طور هجن. اهڙيءَ صورت ر وصل عرياني 


حاصل ٿئي ٿو ۽ وجد (ملي وڃڻ) حقيقي طورثابت ٿئي ٿو. اهو مقام نبي ڪريم ٤ه‏ جي ڪامل 
تابعدارن کي نصيب ٿئي ٿو. دفتر اول جي مڪتوب 294 ۾ پڻ وصل عرياني تي وڌيڪ روشني 
وڌي وئي آهي. 


مولانا رومي مثنويءَ جي ڇهين دفتر ۾ هڪ شعر اندر اهي ٻئي لفظ عريان ۽ وصال 
نهايت شاعران انداز ر استعمال ڪيا آهن. 
من شدم عریان زتن. او از خیال 
تاخرامر در نهايات الوصال 
ٰ: آء پنهنجي جسم کان الڳ ٿيان ۽ هو پنهنجي خيال کان ت جن آء وصل جي 
0 
[ مڪتوبات اردو دفتر اول ص ۰٩۲‏ دفتر دوم ص ٣۰‏ مثنوي رومي دفتر ڇهون شعر 
۲۹ . فتح الفضل سني ض ]١١ ٤‏ 
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ص۳۸ س٣ :٣‏ 'مقام محمدي؛ ۽ 'وصل عرياني' 
هن سلسلي ۾ امام رياني هينئن لکي ٿى ”ڇاڪاڻ ت اها تجلي ذاتي جنهن ۾ اسما 
صفات. شيون ۽ اعتبار سپ ختم ٿي وڃن ٿا. اتي ڪنهن ب لحاظ سان ها يا ن (ايجاب اثبات ۽ 
سلب ونفي) جي ڪا گنجائش نٿي رهي ت اها ولايت سرور ڪائنات ڪيه سان مخصوص آهي. 
جتي سڀ وجودي توڙي اعتباري حجاب ب هٽي وڃن ٿا. پوءِ اهي ذهني هجن توڙي خارجي. اهو 
سپ انهيءَ مقام ر ٿئي ٿو. انهيءَ مرحلي تي وصل عرياني حاصل ٿئي ٿو. 
[ مڪتوبات دفتر اول مڪتوب ۲۱. اردو ص ۱ ۹] 


ص ۴۹ س ٤‏ 

اهو ائين آهي جيئن تون پنهنجي صورت آئيني پر ڏسين 

بان تري صورتڪ في مرءاة الحق 0 

يعني تون پنهنجي صورت کي حق جي آئيني ۾ ڏسين ٿو. ٻين لفظن ۾ تون حق کي 
ڪون ٿو ڏسين. ابن عربي هن نظريي کي وڏي تفصيل سان فتوحات توڙي فصوص ۾ بحث هيٺ 
اندو آهي. فص شيشي ۾ هيءَ عبارت آيل آهي: 

والتجلي من الذات لايكون الا بصورة المتجلي له فالمتجلى له ما رأي صورته في مرءاة 
الحق وما ري الحق ولايمکن ان يراه. معني ذات جي تجلي صرف تجلي واري (ملندڙ) جي 
صورت ۾ ٿئي ٿي ۽ انهيءَ ڪري اهو تجلي وارو حق جي ائيني ۾ پنهنجي صورت کانسواءِ ٻيو 
ڪجه نٿو ڏسي ۽ اهو حق تعاليٰ کي نٿو ڏسي ڇو ت هن کي ڏسڻ ممڪن ئي ناهي. 

| مڪتوبات دفتر اول اردو ص ۳۱۲ فصوص الحڪر " ذهین شاه تاجي " ص ٠۷‏ ] 

هن جي مقابلي ۾ امام رباني پنهنجو اهو نقطدً نظر مڪتوب ٠١‏ دفتر اول پر ڏنو 
آهي جتي هو خالق ۽ مخلوق جي وچ ر مظهريت کانسواءِ ٻي ڪنهن نسبت کي نٿو مڃي. وجودي 
صوفين لاءِ. جيڪي اتحاد يا عينيتايا سريان جا قائل آهن. انهن لاءِ چوي ٿو ت اهي سڪر جي 
حالت پر آهن. بلڪ هو اهو ب چوي ٿو ت اهو سوفسطائين جو مسلڪ آهي. 


ص ٤۰١‏ س ۱۲: سيريا سفر 


تعبير ڪيو آهي ۽ انهيءَ سيراټااسفر طي ڪندڙ کي سالڪ ڪوٺيو آهي. ٻين لفظن ر سالڪ جو 
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هڪ حال کان ٻئي حال تائين. هڪ مقام کان ٻئي مقام تائين يا هڪ تجليءَ کان ٻي تجليء تائين 
پهچڻ کي سير جو نالو ڏنو ويو آهي. سير جا عام طورهینیان قسم آهن (1) سير آفاقي (2) سير 
الي الله (3) سير انفسي (4) سير في الله (5) سیر مع الله امام رياني معارف لدنیہ پر وضاحت 
ڪندي چون ٿا. 

سير الي الله مان مراد اها حرڪت علمي آهي جنهن ر بلڪل هيٺين يعني اسفل علم 
کان اعليٰ علم تائين رسائي ٿئي ٿي. ايتريقدر جو آخر ۾ سالڪ سڀني ممڪن علومن جي 
حاصل ٿيڻ کانپوءِ انهن جو زوال ب محسوس ڪري ٿى پر اها حالت کيس وأجب ذات جي علم 
تائين پهچائي ٿي. انهيءَ حالت کي فنا ب ڪوئين ٿا مطلب ت غيرحق جڏهن مڪمل طورنظرکان 
زائل ٿي ويو ۽ اکين آڏو ٻي ڪنهن جو نشان باقي ن رهيو ت اها فنا اهي ۽ سالڪ طريقت جي 
مقرر مقام تي پهچي ويو. انهيءَ سان سير الي الله مڪمل ٿي ويو. 

سير في الله فنا کانپوء اثبات يعني بقا جي طرف آهي. جڏهن سالڪ اهڙي مقام تي 
پهچي ٿو ت انکي محسوس ٿئي ٿو ت ان جي سمجهاڻي ڏيڻ يا ان باري ۾ ڪجھ ٻڌائڻ 
ناممڪن آهي. ان مقار جي صحيح معنيٰ ۾ ڪو وضاحت ڪري نٿو سگهي. ڇو ت ان جو ادراڪ 
ئي مشڪل آهي. انهيءَ سير کي بقا جو نالو ب ڏين ٿا. هڪڙن وري ان کي اسما کان صفات جي 
ذريعي واحديت جو سفر ڪوٺيو آهي. 

سير عن الله بالله يعني الله جي طرف کان الله سان گڏ سير. ان جو مطلب هڪ لحاظ کان 


واپسيءَ جو سفر آهي. جڏهن سالڪ اعليٰ کان اسفل طرف اچي ٿو. اهڙيءَ صورت ۾ سالڪ الله 
سان گڏ هوندي الله کي وساري ويهي ٿو ۽ الله جي طرف کان واپسي اختيار ڪري ٿو. سندس اها 
حالت واصل ۽ مهجوريا قريب ۽ بعيد واري آهي. 
مولانا رومي زاهد ۽ عارف جي سير بابت چوي ٿو: 
سير زاهد هر مهي يڪ روزه راه 
سير عارف هر دمي تاتخت شاه 
ترحمو: زاهد جو سير هڪ مهيني ۾ هڪ ڏينهن جي مسافري برابر آهي. پر عارف 
پنهنجي سير ر هرگهڙيءَ بادشاه جي تخت تائين پهچي ٿو. 
سير في الاشياء الله جيڪو چوٿون سير آهي اهو ڄڻ سير در اشيا آهي ان جو تعلق ب 
نزول سان آهي يعني جڏهن بقا حاصل ٿي وئي ت هر شيءِ خدا جي ذات جي مظهر طور نظر اچڻ 


لڳي ٿي. 
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ھتان معلوم ٿيو ت پهريون سير آخري سير چوٿين جي مدمقابل آهي جڏهن ت ٻيو ۽ 
ٽيون هڪٻئي جي مقابل آهن. مطلب ت سير الي الله. ۽ سير في الله خود ولايت کي حاصل ڪرڻ 
لاء آهن ۽ انهن مان مراد فنا ۽ بقا آهي. ٿيون ۽ چوٿون سير دعوت جي مقام لاءِ آهن ۽ انڪري 
نبين ۽ پيغمبرن لاءِ مخصوص آهن. 
امام رياني مڪتوبات جي دفتر دوم جي مڪتوب 42 ۾ سير الي الله کي سير آفاقي 
پڻ ڪوٺيو آهي ۽ سير في الله کي سير انفسي ي پڻ ڄاڻايو آهي. ان جي سمجهاڻي ڏيندي هو 
چوي ٿو سير آفاقي جو مطلب آهي ت سالڪ پنهنجي خصلتن جي تبديلي کي عالم مثال جي 
آئيني پر مشاهدو ڪري ۽ پنهنجو پاڻ کي انهيءَ عالم ر منتقل ٿيندي ڏسي. سير في الله وري 
سير انفسي ان ڪري آهي ڇاڪاڻ ت هتي سالڪ تخلقو باخلاق الله جو مظهر ٿي وڃي ٿو. 
بهرحال ٻنهي سير آفاقي ۽ انفسي جي نتيجي ۾ فنا ۽ بقا حاصل ٿئي ٿي. جيڪي ولايت جو 
پیش خيمو آهن. 
امام صاحب اڳتي فرمائي ٿو ت ڪن مشائخن جي نظر پر حديث ۾ جن ستر هزار پردن 
جو ذڪر آهى . اهي سپ پردا سير آفاقي ر کڄي وڃن ٿا. اهو هينئن ت ستن لطيفن مان هر لطيفي 
سان کش فار یداگل ف 6 اها حديث شريف هن ريت آهي: ان لله سبعين الف حجاب من نور 
وظلمة يعني بيشڪ الله تعاليٰ جي لاء روشني ۽ اوندھ جا ستر هزار پردا آهن. 
| رسال قدسی خواج محمد پارسا ص 179. 2. 180 معارف لدنی اردو ص 162 3 
مڪتوبات دفتر دوم ص 137. 138 4 طريق الاشاد فقير اللهعلوي ص 167] 


ص ۱ ٤‏ س٣‏ : انت غمامة علي شمسڪ فاعرف حقيقة نفسڪ 


هيءَ قول ابن عربي جي تصنيف ”ڪتاب الاسرا الي مقام الاسريٰ؛ ۾ آيل آهي. انهيء 
مختصر تصنيف ۾ هو مثالي انداز پړ اسماني يا روحاني سير جو بيان ڪري ٿو. البت هتي 
گرهوڙي جنهن ”شرح الاسراء؛ جو ذڪر ڪزي ٿي ان بابت خبر ن پئجي سگهي آهي. 

[ رسائل ابن عربي بیروٹ ص ١ ٤۲‏ ماز بالاييم وبالامي رويم. فارسي ص ۱۸] 


صورت ۽ معنيٰ جا اصطلاح صوفیانہ لحاظ کان مولانا روميءَ نهايت معني خيز انداز ړ 
۽ بي شمارنموني ۾ استعمال ڪيا آهن جين هو چوي ٿو: 
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صورت از معن چون شیراز بیش دان يا چون اواز وسخن زاندیشہ دان 


معنيٰ: صورت جو واسطو معنيٰ سان ائين آهي جيئن شينهن جو جهنگل سان يا جين 
آواز ۽ ڳالهائڻ جو خيال سان آهي. 


معني : اي صورت جا پوڄاري آخر ڪيستائين صورت پرستي م مبتلا 
صورت مان مراد هی ظاهري عالمر ۽ معنیل مان مراد حقيقت يا ذات خداوندي اهي. 
[ مثنوي رومي دفتر اول - ۳۹۸ ۽ ۱۰۱۸ ]| 


ص ٤۳‏ س۳ ما فی الوجود الا الله 
هيءَ قول ابن عربيءَ وٽ فتوحات مڪي ر ملي ٿو. 


| فتوحات مکی فارسي معارف بخش هم ص ۲۳| 


ص ٤۲‏ س٩۱۹:‏ جوهر ۽ عرض 
فيلسوفن مطابق جيڪا شيء بالذات قائر آهي اها جوهر اهي ۽ جيڪا غير سان قائم 
آهي اها عرض آهي. فلڪ يا آسمان ۽ ڪپڙو ٻئي جوهر آهن ڇو ت اهي بذات خود قائم آهن. 
ليڪن فلڪ جي حرڪت ۽ ڪپڙي جو رنگ جهڙوڪ سفيد ۽ ڪارو وغيره اهي عرض آهن. هڪ 
جيڪا خود بخود قائر يعني موجود آهي. ان کي جوهر چون ٿا. عرض اهو آهي جيڪو جوهر جو 
محتاج آهي يا ان جو ضد آهي يا جيڪوابذات خود قائم ناهي. 
| مصطلحات علوم وفنون ص ١١٤‏ | 


ص۳ ٤‏ س :١ ٤‏ جامي. مولانا عبدالرحمن (1416/718. 1492/898) 


فارسي زبان جو مشھور شتااقر ۽ نشرنگاں عالما۽ عارف. صوفي ۽ دانشور نائين صدي 
هجري / پندرهين صدي عيسوي ر ٿي گڏريو. هو جام جي ڳوٺ م چاو ۽ موجوده افغانستان 
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جي شهر هرات ۾ وفات ڪيائين. هو نقشبندي سلسلي جي بزرگ سعد الدين ڪاشغري کان 
دست بيعت هو. ليڪن کيس خواج عبيدالله احرار سان ب وڏي عقيدت هئي. جيڪو پڻ 
نقشبندي سلسلي ۾ وڏو مقام رکي ٿو. 

مولانا جاميءَ جي مشهور تصنيفن رلوائح. لوامع؛ مثنوي هفت اورنگ, نفحات 
الانس. شرح كاف كليات الدرة الفاخره ء اشعة اللمعات قابل ذڪر اهن. 

مولانا جاميءَ کي تصوف جي فذڪري دنیا پر ابن عربیء جو وذ ي f‏ وذوشارح سمجهيو 
وڃي ٿو ۽ هن سلسلي ر هن ابن عربيءَ جي مشهور تصنيف فصوص الحڪر جي شرح نقش 
اشعة النصوص في شرح نقش الفصوص 863ھ ۾ لکي. 

اهڙيءَ طرح هن مشهور شاعر فخر الدين عراقيءَ جي تصنيف لمعات جي پڻ اشعة 
اللمعات نالي سان شرح لکي. هن پنهنجي شاهڪار تصنيف لوائح ۾ فارسي نثر ۽ نظمر جو 
اعل معيار قائر ڪندي ابن عربيءَ جي وحدت الوجودي فڪر جي نهايت متوازن ۽ عقلي انداز 
۾ سمجهاتي پيش ڪئي. 

برصغير پاڪ وهند ر مولانا جاميءَ جي شاعريءَ ۽ فڪر کي تمام گهڻي مقبوليت 
حاصل ٿي. بلڪ ان حقيقت جون شاهديون موجود آهن ت سندس زندگيءَ ۾ ئي هن جون 
تصنيفون هتي پهچي چڪيون هيون. اهڙيءَ طرح برصغير سان زميني ويجهڙائپ سبب هو ب هن 
سررمين جي صوفين ۽ شاعرن. عالمن ۽ عارفن کان باخبر هي ايتريقدر جو پاڻ امير خسرو جي 
ڪن شعرن جي شرح پڻ لکيائين. جامي مولانا روميءَ جي مشن ءَ جو وڏو مداح هي جين هن 
شعر ر ان جو اظهار ڪيو اٿس. 

مثنوي مولوي معنوي 
هست قران درزبان پهلوي 

يعني مولانا روميءَ جي معنوي انداز پړ لکيل مثنوي پهلوي يعني فارسي زبان ړ لکیل 

قرآن شريف ( جو روح) آهي. 
| تصوف اسلام عبدالماجد دریا آبادي لاآھوں ۱۹۱۰ نفحات الانس مقدمہ تصحیح 
وتعلیقات. دکترمحمود عابدي تهران 1375] 


ص٣٤‏ س٤‏ : دواني جلال الدين 


هو فارس جي ڳوٺ ڌوان پر پيدا ٿيو. وقت جي حڪمران کيس قاضي مقرر ڪيو ۽ ان 
جي فرمائش تي اخلاقيات پر ڪتاب اخلاق جلالي لکيائين. جيڪو گهڻو مشهور ٿيو ۽ نصاب 


ر پڙهايو وجي ٿو جنهن ر هن اشراقي نقطئً نظر کي اڏو رکيو آهي. جتي هو افلاطون. ارسطى 
فيشا غورث. بوعلي سينا وغيره جي نظرين تي بحث ڪري ٿى اتي هو شهاب الدين سهروردي 
مقتول جي خيالن کي ترجيحي انداز ر پيش ڪري ٿو. 
دوانيءَ جون ٻيون ب ڪيتريون تصنيفات آهن. جن مان ڪيتريون نصابي ڪتابن جون 

شرخون آهن. ان کانسواءِ ڪلام ۾ سندس عقائد عضدي جي شرح ۽ سهروردي جي حڪمت 
الاشراق جي شرح هياڪل النور مشهوراهن. 

[فلسفيان اسلام برق ص52., كشاف اصطلاحات فلسف ص464, اخلاق جلالي يا 

لوامع الاشراق في مڪارم الاخلاق نول ڪشور 1916 ص28 ] 


ص۳٤‏ س٦:‏ عطار فريد الدين (1120/ "1220/ 617) 


فرید الدین عطار نیشاپوري فارسي زبان جو بلندپای صوفي شاعر آهي. نظم ر سندس 
ڪيترا ڪتاب جهڙوڪ منطق الطير ديوان عطار ”الاهي نام“ ”اسرار نام" مصيبت نام ۽ مختار 
نامہ مشهور آهن, ليڪن نثر ۾ صوفين جي سوانح تي مشتمل تذڪره الاولياء سڀني کان زياده 
مشهور آهي. 

هڪ اندازي موجب عطار جي شعرن جو تعداد هڪ لک کان وڌيڪ اهي . سندس شاعري 
سراسر عشق ۽ عرفان تي مشتمل آهي. مولانا رومي کيس هنن لفظن پم خراج عقیدت پیش 
ڪيو آهي. | 

عطارروح بود سنائي دوچشم ما ما ازپئي سنائي وعطار امديم 

معني : عطار اسان جي روح مثل آهي م سنائي جهڙوڪ ٻ اکيون. اسان سنائي ۽ عطار 
کانپوء ايا اهیون. 

فڪري لحاظ كان عطار کي وحدت وجودي فڪر جو وڏي ۾ وڏو علمبردار تسليمر ڪيو 
ويو آهي ۽ اها ب حقيقت آهي ت سنڌ هند ر سندس فڪر سڀ کان پهرين اثرانداز ٿيو آهي ۽ ان 
کي تمام گهڻي مقبوليت حاصل ٿي آهي. سندس قصيده رائي جو مشهور مطلع آهي. 

چشر بڪشاڪ جلوه دلدار متجلي است از درو ديوار 
معني : اکيون کول ۽ محبوب جو جلوو پس جيڪو گهرجي هر در ودیوار مان تجلا پیو 
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عطار جي تصنيفات کي ايتري مقبوليت حاصل ٿي جو سندس شاعريءَ جا اڪثر‎ 
مجموعا ۽ خود تذڪر* الاولياءِ ايران کان اڳ پهريائين برصغير پر شايع ٿيا.‎ 
آخر اها مقبوليت ايتري حد تائين پهچي وئي جو ڏانهس ٻيا ڪتاب ب منسوب ڪيا وي‎ 
سدس شعرن .ور الحاق ڪيو ويو. وڏي ڳاله ت ان کان تذڪرة الاولياءِ ب بچي ن سگهيو‎ 
حالانڪ ان جي اوائلي ترين نسخي ۾ فقط ٻاهتر باب هئا ۽ آخري صوفي جنهن جو احوال ڏنل‎ 
هو اهو منصور حلاج آهي. ڏهين صدي ۽ ان کان پوءِ وڌيڪ ستاويه صوفين جو احوال شامل‎ 
ڪري ڪل ستانوي ڪيو ويو هينئر اهو ڪتاب ٿي عام آهي.‎ 
تذڪره الاولیا دکتر استعلامي ص بسیت وپنج. هفت گفتار دکتر محمد سليم‎ [ 
] ص114‎ 


ص٣٤‏ س٠:‏ شيخ عبدالحق دهلوي 


شيخ عبدالحق محدث امام ربانيءَ جو وڏو همعصر آهي. هو تصوف رر قادري طريقي 
جو پيرو آهي. هو 996ھ ۾ حرمين شريفين ويو ۽ اتي شيخ عبدالوهاب متقيءَ کان ظاهري ۽ 
باطني علوم حاصل ڪيائين. ٿن سالن کانپوءِ جڏهن واپس آيو ت حديث ۽ سيرت کي پنهنجو 
خاص موضوع بنايائين. هن سلسلي ۾ مشڪاة جي شرح ”اشعة اللمعات“ ۽ سيرت بابت 
ضخيم تصنيف مدارج النبوت سندس وڏو ڪارنامو شمارٿين ٿا. مديني ۾ ئي هو ت مديني شهر 
مسجد نبوي ۽ روضۀ رسول جي تاريخ وڏي عشق سان لکڻ شروع ڪيائين. جيڪا دهليءَ واپس 
اچڻ کانپوء مڪمل ڪيائين. سندس ٻيون ب ڪيتريون تصنيفات آهن جن جو ڳاڻيٽو پنجاھ کن 
آهن. گرهوڙي سندس هڪ ٻي تصنيف شرح ”صراط" جا حوالا پڻ ڏئي ٿو. 

شيخ عبدالحق پنهنجي وقت جي ٻن وڏين شخصيتن خواج باقي بالله جيڪو امام 
ربانيءَ جو مرشد هى ان سان خط وڪتابت ڪئي ۽ ڪن جي چوڻ مطابق ان جي بيعت پڻ 
ڪيائين. اهڙيءَ طرح امام ربانيءَ کي پڻ ڪجھ مڪتوب لکيائين. ڪجھ وقت لاءِ امام 
ربانيءَ ۽ سندس وچ ر اختلاف پڻ رهي جيڪو هڪ مختصر رسالي جي صورت پر موجود آهي. 
ليڪن ڪجھ عرصي کانپوءِ سندن اهو اختلاف ختم ٿي ويو. 

شيخ عبدالحق اڪبربادشاه جو دورپاڻ اکئين ڏٺى بلڪ فيضيءَ سان ساڻس ڪيل خط 
وڪتابت محفوظ آهي. هو پاڻ اڪبر جي مڏهبي پاليسي ۽ ان جي منفي اثرات جو ذهني طور 
مخالف هو. بلڪ ڪن جو چوڻ آهي ت حرمين وڃڻ جو هڪڙو وڏو سبب اهو ئي هو ۽ جڏهن واپس 


1۹۱ 


ایو ت هن حالتن جي اصلاح لاء علمي جهاد وارو نقطً نظر اختيار ڪيو. خليق احمد نظامي جي 
رأءِ آهي ت درحقيقت شيخ عبدالحق محدث ۽ امام رباني ٻنهي ساڳي ڳالھ پئي ڪئي. البت 
سندن انداز مختلف هو. مجدد ربانيءَ جو انداز انقلابي جوش ۽ سخت رويي وارو هى ليڪن شيخ 
جو انداز خالص علمي ۽ مصلح وارو هو. ٻنهي حضرات مغل درہار سان وابستہ امير امرائن ۽ 
بااثر شخصيتن ذانهن دعوتي ۽ اصلاحي خط لكيا. شيخ عبدالحق. مرج البحرين ر تصوف تي 
بحث ڪندي اهو بنيادي اصول سامهون رکي ٿو ت تصوف شريعت کان ٻاهرٿي ن ٿو سگهي. 

[ حيات شيخ عبدالحق. خليق نظامي ص 302 اخبار الاخيار اردو ص14 ] 


ص۳٤‏ س: عبدالغقور لاري 


هو مولانا جاميءَ جو شاگرد ۽ عقيدتمند هو. مولانا جاميءَ وانگر هرات جي سلطان مرزا 
حسين با يقرا جي خاص معتمدن ۾ شامل هو. هن مولانا جاميءَ کان چوڏهن سال پوءِ 912 ۾ 
وفات ڪئي ۽ ساڳئي احاطي پر دفن ٿيو. هن مولانا جاميءَ جي مشهور ڪتاب نفحات الانس 
جنهن ر 618 صوفين ۽ مشائخن جو احوال آهي. ان جو تڪمل يا خاتم لکيو جنهن ۾ هن 
مولانا جاميءَ جي سوانح تي مفصل روشني وڌي. بهرحال سندس ذهانت ۽ شهرت جو سبب 
مولانا جاميءَ جي دقيق تصوف ”الدرة الفاخرة جو عربيءَ ۾ حاشيو يعني تشريح آهي. ياد رهي ت 
مولانا جامي عمر جي پڇاڙي رر الدره الفاخره في تحقيق مذاهب الصوفية والمتڪلمين 
والحڪماء المتقدمين ترڪيءَ جي سلطان محمد ثانيءَ جي فرمائش تي تصنيف ڪيو. جيسن 
عنوان مان ظاهر آهي ت مولانا جاميءَ کي فرمائش ڪئي وئي ت هو خدا. ڪائنات ۽ انسان بابت 
مسلمان فلسفين يعني حڪيمن. متڪلمين ۽ صوفين جي نقط نظر بابت هڪ محاڪمان -۸0) 
(udicati07ز‏ کتاب لکي. ڪنهن حد تائين چئي سگهجي ٿو ت انهن مسئلن جي اپٽار ۽ انهن 
بابت صوفين جي نقط نظر جي وضاحت مولانا جامي پنهنجي مشهور تصنيف لوائح م ڪري 
چڪو هو. ليڪن هڪ ت اهو فارسيءَ م هو ٻيو ت ان پړ صرف صوفين جي نقط نظر تي روشني 
وڌل هئي. جڏهن ت دره فاخره پر باقاعدي متڪلمين ۽ حڪما جي نقط نظر کي پيش ڪيو ويو 
آهي ۽ ان کان پوءِ صوفيانہ نقط نظ ر کي صحيح يا برحق ثابت ڪيو ويو آهي. 

ڪجھ وقت اڳ هيء ڪتاب تهران يونيورسٽي مڪگل يونيورسٽي٤َ‏ سان گڏجي 1980 
۾ شايع ڪيو آهي. گرهوڙيءَ جي لکڻ مان لڳي ٿو ت گهڻو ڪري دره فاخره سندس مطالعي هیٺ 
هو. 
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[ الدرة الفاخره باهتمام نكولاهير ۽ علي موسوي ص4] 


اسلامي عقائد جي باري ۾ عقلي ۽ متڪلمان انداز ۾ لکيل ڪيترين تصنيفن منجهان 
. ڪتاب خاص طور مشهور آهن. جيڪي نصابي طور پڻ پڙهايو وڃن ٿا. هڪ آهي العقائد 
النسفي؛ از نجم الدين ابو حفص عمربن محمد النسفي (534 هھ /1139ع) ۽ بيو أهي العقائد 
العضدي؛ از قاضي عضد الدين عبدالرحمن بن احمد الايجي (756هھ / 1355ع). پهرين ڪتاب 
جي شرح سعد الدين مسعود بن عمر تفتازاني (791ھ /1389ع) ۽ ٻئي ڪتاب جي شرح نامور 
مصنف جلال الدين محمد بن سعد الله الدواني (907ه /1501ع) لكي آهي. 

عبدالحڪيم سيالڪوتيءَ انهن ٻنهي شرحن جي شرح يعني حاشيا مرتب ڪيا. جيڪي 
علمي دنيا ۾ وڏي اهميت رکن ٿا. موجوده حوالي مان معلوم ٿئي ٿو ت سيالڪوٽيءَ جا ڪتاب 
سنڌ ر ڄاتل سڃاتل همًا. 

[ عربي ادبيات مين پاڪ وهند کا حص ڊاڪٽر فريد احمد. لاهور ص123 | 


E فن‎ 


سو فسطائي (ءاءاامه5) فيلسوفن جو اهو گروھ. جيڪو هن دنيا ۽ ان جي هر شيءِ 
کي وهر جي پيداوار سمجهي ٿو ۽ ان جي حقيقت جو انڪار ڪري ٿو. پنجين صدي قبل مسيح 
ڌاري هنن يونان پر زور ورتو هو تقرير ۽ بلاغت جي فن ۾ قابل هئا ۽ ان ڪري هو ڪنهن ب ڳالھ 
جي موافق يا مخالفت ۾ دليلن ڏيڻ جا ماهر هئا ۽ اهڙيءَ طرح هو هر شيءِ کي اضافي يا نسبتي 
ثابت ڪندا هئا. جنهن ۾ علم پڻ اچي وڃي ٿى اخلاق جي باري ر ب هنن جو اهو ئي نظريو هو 
يعني هو اخلاقي قدرن کي ب مستقل ن سمجهندا هئا. 

سو فسطائين جي خلاف سقراط. افلاطون ۽ ارسطو پنهنجو سخت رد عمل ڏيکاريو. 
پروٽاگورس جيڪو مشهور سوفسطائي هو تنهنجو چوڻ هو ت ”انسان ئي هر شيءِ جو پيمانو 
اهي. 

ان ڪري کيس اولين انستان دوست (1ء1 4۸" ل 1) فلسفي ڪوٺيو وڃي ٿو. سوفسطائين 
جي مقابلي پر افلاطون ۽ ارسطو علم جي آفاقيت ۽ عالمگیریت (ا1۷۵۲5۵٩ل)جا‏ قائل آهن. 
مولانا جامي پنهنجي مشهور تصنيف لوائح ۾ سوفسطائين تي تنقيد ڪندي چوي ٿو. 
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وک ی اک کید ھر اعا ان درت 
اري عالم هم خيال است ولي جاويد درو حقيقي جلوه گرست 


معنيٰ: (سو فسطائي جيڪي عقل کان پري آهن چون ٿا ت هي جهان گذرندڙ خيال يا وهم 
آهي. جيتوڻيڪ جهان سڄي جو سڄو خيال ۽ وهم آهي پر ان ر حقيقت جو جلوو هميش موجود 
آهي.) 
| كشاف اصطلاحات فلسف لوائح جامي تسبيحي ص ٥٤‏ ] 


.٤سش‏ ۷۲۰ اب در گل گل آسته گل دراب 
هي شعر مولانا جاميءَ جي مشهور مثنوي ”سلسلة الذهب؛ مان ورتل آهي. 
| مثنوي هفت اورنگ "ص٥‏ ] 
ص۹٤‏ س٩‏ : انا بلا آنا 
ابو نصر سراج هي مقولو هن ريت ٻڌائي ٿی انا بلاانا ونحن بلانحن يعني مان مان 
ناهيان ۽ اسان اسان ناهيون. ان جو مطلب هو اهو ٻڌائي ٿو ت اهو ٻانهو پنهنجي افعالن ر 
هوندي ب انهن کان غافل آهي. 
هن ڪيفيت جي امام ربانيءَ دفتر اول جي مڪتوب 291 ۾ هن ريت وضاحت ڪئي 
آهي ت توحيد ۾ فنا جي حد تائين دلچسپي رکندڙ حضرات هميش لاءِ استغراق ۽ فنا جي طلب 
۾ آهن. هنن جو ارادو هوندو آهي ت هميش لاءِ پنهنجي مشهود ر گم ۽ غرق رهن ت جين سندن 
وجود مان ڪوب اثر ظاهر نہ ٿئي. اهي پنهنجي لاءِ انا ڏانهن د ڪفر سمجهن ٿا گويا سندن 
انهيءَ ڪيفيت کي انا بلاانا چئي سگهجي ٿو. 
امار صاحب اڳتي چوي ٿو ت اهي ئي محبت جا مقتول آهن جن لاءِ اها حديث قدسي 
آهي ت من قت فاناديته يعني جنهن کي مون ڪل ان جو خون بها مان پاڻ آهيان. 
| ڪتاب اللمع اردو ص514 مڪتوبات دفتر اول اردو ص426 مڪتوبات دفتر 
سوم اردو ص 231 ] 


ص٥٤‏ س ۱۹: بل هم في لبس من خلق جديد 


قران شريف جي هن آيت جا ڪيترائي مختلف تعبير ڪيا ويا آهن. ابن عربيءَ پڻ 
رر 


”فتوحات مڪي" ر پنهنجي تعبيرپيش ڪري ٿو. مولانا جامي لوائح 26 ر چوي ٿى هي عالم 
هر پل يا هر ساعت پر بدلبو رهي ٿو ۽ هڪ ٻئي لباس ۾ جيڪو اڳئين جهڙو ن آهي. ان ر ظاهر 
ٿئي ٿو. پر اڪثر اهل علم ب هن ڳالھ کان غافل آهن. توڙي جو قرآن شريف جي هن آيت بل هم 
في لبس من خلق جدید؛ ړ واضح اشارو آهي. 

مولانا روميءَ جي مثنويءَ جي هيئين شعر مان پڻ اهو مطلب واضح آهي. 


بي خبراز نوشدن اندر بقا 
معنيٰ: هر پلڪ هيءَ دنيا نئين بنجي رهي آهي؟ پر اسين ان جي اهڙيءَ طرح باقي رهڻ 
کان بي خبر آهیون. 
[شرح لوائح جامي ص 105.مشنوي دفتر اول شعر 1144] 


هيءَ قول حضرت علي رضي الله عنه ڏانهن منسوب آهي. بلڪ وڌيڪ اهو ب چیو ويو 
آهي ت اهي علم بسم الله جي ”ب“ پر آهن يا اڃان ب ان جي هيٺان آيل نقطي ۾ آهن. امام رباني 
دفتر اول جي مڪتوب ۲۰۱ ۾ هڪ سائل جي جواب ۾ ان تي روشني وڌي آهي. ابن عربي وري 
فتوحات جي الجزء السادس ۾ هر حرف ر سمايل اسرارن جو انڪشاف ڪري ٿو ۽ باب پنجين 
۾ بسم الله جي اسرارن بابت ڳالهائي ٿو. هو چوي ٿو ت بسم الله ب سان وجود جو ظهورٿيو ۽ ان 
جي نقطي سبب عابد ۽ معبود ۾ امتياز قائ ٿيو. اڳتي چوي ٿو ت جڏهن شبلي رضي الله عنه 
کان ڪنهن پڇيو ت ڇا تون شبلي آعين؟ هن جواب ر چيي ”مان اهو نقطو آهيان جيڪو ب جي 
هيئان آهي. شيخ ابو مدين کان نقل آهي ت هو چوندو هو مون جنهن شيءِ کي ب ڏٺو ت ان تي با 
لکيل ڏٺم. يعني هر شيء حق تعاليٰ سان گڏآهي ڇو ت با جي معنيٰ ساڻ يا گڏ آهي. 
[مڪتوبات دفتر اول حص دوئمر ص٥٥‏ فتوحات جلد اول ذهين شاه تاجي 
BAA‏ 


ض٦ ٤‏ س۲۲ : ڪائيءَ جي ذات حو ان کان خالی هجن ناممڪن آهي 
ابن عربيءَ جي فڪر ۾ ان کي ”حقيقت ڪليٴ چون ٿا. هو ”فتوحاتٴ ر چوي ٿو. 
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وان اردت مثالها حتيٰ تقرب ال فهمڪ فانظر 
فالعودية في الخشبة والكرسي والمحبرة والمنبر والتابوت 
معنيٰ: جيڪڏهن تون ان جو مثال گهرين ٿو ت جيئن ان جي سمجهڻ کي ويجهو پوين ت 
پوءِ ڪائيءَ جي شهتيريا ڪرسي يا مس ڪپڙي. بيهڻ جو ممبريا تابوت کي ڏس. 
اهڙيءَ طرح چورس يا مربع (1۲6ا54) هجڻ جي باري ر ڪنهن گهرجي چورس هجڻ يا 
ڪنهن چورسي تابوت يا ڪنهن چورسي ڪاغذ گويا ڪائيءَ جو هجڻ يا چورس هجڻ انهن سڀني 
۾ ملي ٿو. 
اهڙو ساڳيو مثال رنگن جو آهي. مثلا اڇو ڪاغڌ. اڇو ڪپڙو انهن سڀني صورتن ۾ر 
اچو رنگ ڪون ٿو ورهائجي. ن ٿي ختم ٿو ٿئي. ان جو پنهنجو وجود (مطلق) آهي. توهان ائين 
ڪون چوندو ت اهو اڇو رنگ انهيءَ ڪاغذ يا ڪپڙي جو حصو آهي يا ان جي ڪري آهي بلڪ 
جيڪڏهن اهو ڪپڙو ن ب هجي يا اهو ڪاغذ ن هجي تڏهن ب اڇو رنگ پنهنجي اصليت ۾ 
برقرار آهي. 
| فتوحات حلد پهريون ص ۱۹ 1< The pantheistic monism of |b, Arabi‏ 
[SAQ Hussaini P _ 51‏ 


ص۷٤‏ س ٤‏ ۲: سبحان من اظهر الا شياء وهو عينها 


هيءَ ابن عربيءَ جو مشهور قول آهي جيڪو فتوحات مڪي ۾ آيل آهي. ۽ دراصل ابن 
عربيءَ جي تعليمات ۽ فڪر جو نچوڙ آهي. ابن عربيءَ جي فڪر موجب هيءَ ڪائنات خدا جو 
عين اهي يا خدا ڪائنات جو عين آهي ليڪن اها تعينات ۽ تقيدات جي پردن ر آهي. اهو 
تعينات جو هٽڻ ئي آهي جنهن سان اصل حقيقت يا وجود جو پتو پوي ٿو ۽ اهو خدا جو وجود آهي. 

ابن عربيءَ جي چوڻ آهي ت تعينات جي هٿڻ کانپوءِ ئي عارف انهيءَ عينيت کي 
محسوس ڪري ٿو. مشهور عربي شعر آهي: 


نيٰ: هر شيءِ ۾ هڪ نشاني آهي ۽ اها دلالټ ڪري رهي آهي ت هو هڪ (خدا جي 
ذات) اهی. 
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أبن کریی انهيءَ شع ر کي هيٺينءَ ريت وڌيڪ درست سمجهي ٿو. 


وفي ڪل شيءِ له أيه 
تدل علي انه عين 
معنيٰ: هر شيءِ ۾ هڪ نشاني آهي ۽ اها دلالت ڪري رهي آهي ت خدا جي ذات انهن 
شين جو عين آهي. 
مولانا جامي جيڪو ابن عربيءَ جو وڏي پر وڏو شارح سمجهيو وڃي ٿو تنهن فتوحات 
منجهان ئي ابن عربيءَ جي هن قول جي وڌيڪ وضاحت سندس هن قول سان ڪئي آهي: 
فهو عين کل شيءِ في الظهور وما هو عين الاشياء في ذواتها سبحانه و تعاليٰ فهو هو 
والاشياءِ اشياء معنيٰ: هو سڀني شين جو عين آهي جيڪي ظاهر آهن ليڪن هو شين جو ذات 
جي لحاظ کان عين ناهي. اهو پاڪ ۽ وڏائي وارو آهي. يقينا هي هو آهي ۽ شيون. شيون آهن. 
سنڌ ر ابن و جو اهو مقولو غالبا پهريون دفعو شاھ عبدالڪريم بلڙيءَ واري جي 
ملفوظات بيان العارفين پرآندل آهي. ان کانپوء شاه لطف الله قادريء (وفات 1619/1090) 
جيڪو شاه ڪريم کانپوءِ سنڌي ٻوليءَ جو وڏو سالڪ ۾ عارف شاعرٿي گذريى تنهن هن عبارت 
کي پنهنجي هن بيت ۾ نهايت خوبصورتيءَ سان تضمين ڪيو آهي. 
ٻيائي ٻڙو ٺاھ ڪو شڪ سڀو ئي لاھ 
حأ تو دوئي پڀانگین فا هڏهين زاھ 
سبحان من اظهر الاشياءَ وهو عينها. دوس دلین ۾ راھ 
ات هنڌ حڪايت ناه حيرت جهڙي ڳالهڙي 
سچل سرمست پڻ هيءِ مقولو پنهنجي بيتن ۾ تضمين ڪيو آهي. البت پوئين دور ر 
وري سنڌ جي هڪ ٻئي عالم ۽ عارف شاعر بيدل هڪ کان وڌيڪ پيرا پنهنجي شاعريءَ ۾ هن 
عبارت طرف اشارو ڪيو آهي. 
حقيقت پر هڪ ٿيى بپيراهي ۽ راھ 
خلق الاشياء فهو عينها. ڏاهن ڪانهي ڏاھ 
عارفن آگاھ, اونهي هن اسرار جي 
| فتوحات مكي الجزء الثاني ص450 نفحات الانس جامي ص.335. بيان العارفين 
سنڌي ص148 شاه لطف الله قادريءَ جوڪلام اض 28. ديوان بيدل ص 82 ) 


»* 
1 1 
۱ 


ل 


ص ٤۸‏ س۱ 
مقيد مطلق جو غير آهي ۽ مطلق مقيد جو عين آهي. ابن عربيءَ کان پوءِ مولانا جامي 
مقيد ۽ مطلق؛ يا تقيد ۽ اطلاقي جي مفهوم کي نهايت وضاحت سان لوائح ر بيان ڪيو آهي. 
لائ ٣۱‏ جي شروعات هنن لفظن سان ڪري ٿو. 
مطلق بي مقید نبا شد و مقید بي مطلق صورت ن بندد اما مقید محتاج است ب مطلق 
ومطلق مستغني أست از مقيد. 
معني: مطلق بغير مقيد نتو ٿي سگهي (ڇو ت اطلاق جي نسبت لاءِ قيد جي نفي 
لازمي آهي) ۽ مقيد جو وري مطلق کانسواءِ وجود ئي نٿو ٿي سگهي. ليڪن مقيد مطلق جو 
محتاج آهي (وجود جي ڪري) ۽ مطلق مقيد کان بي نياز آهي (ڇو ت هتي صرف نفي جي نسبت 
گهربل آهي. 
مولانا جامي لائح 26 ر وري هيسن ٿو چوي. 
چيزي ڪ بود ز روئي تقييد جهان 
باه ڪ همان زوج اطلاق حق است. 
معنيٰ: جيڪا شيء تقيد جي روء کان جهان يا عالم اهي. خدا جو قسم. اها حق جي 
اطلاق جي اعتبارکان حق آهي. 
انهيءَ لائح ۾ هو اهو نتيجو قائر ڪري ٿو ت عالم حق جو ظاهر آهي ۽ حق عالم جو 
باطن آهي. يا عالم ظهورکان اڳ عين حق هو ۽ حق ظهورکان بعد عين عالم " قرآن پاڪ جي 
ايت هو الاول ولاخر والظاهر والباطن جواهوئي مطلب وٺي ٿو. 
[ شرح لوائح جامي " عبدالرشید فاضل " ص ٩‏ ۽٠٠‏ | 


ص ۹ ٤‏ س٥‏ : ای الصوفي؛ خسر الدنيا والاخرة 


هي ساڳيو قول گرهوڙيءَ فتح الفضل ۾ پنهنجي مرشد محمد زمان جي حوالي سان اندو 

آهي. چون ٿا ت بايزيد بسطامي واٽ ويندي هڪ ماتهوءَ جي کوپڙي ڏٺي. جنهن جي پيشانيءَ تي 

ائين لکيل هو. يعني ان جي دنيا ۽ اخرت برياد ٿي. تڏهن بايزيد جي ساٿي چيو ت اها ڪافر جي 

کوپري آهي جنهن جا ٻئي جهان چٽ ٿيا. اهو ٻڌي بايزيد فرمايو ت اٿين ناهي. بلڪ هي صوفيءَ 

جو مٿو آهي جنهن پنهنجي مٿۍ کي جهانن جي ٺاهيندڙ يعني خدا لاءِ خرچ ڪيو. اهو ساڳيو 
قول بيان العارفين ۾ پڻ آيل آهی: 

[افتح الفضل-سندي- ص102 بيان العارفين سنڌي ص۲" ] 
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مجدد الف ثانيءَ جي متفرق تحريرن جو مجموعو آهي جيڪي هن پنهنجي مرشد خواج 
باقي بالله جي حاضريء دوران سن ۸ ۰ : ١ھ‏ لڳ ڀڳ لکيون: ليڪن ان کان 5 سال پوءِ تائين 
پڻ ان ۾ نقشبندي طريقي جي اصولن جون وضاحتون شامل آهن. لهذا سال ۹١۰٣ھ‏ پر سندن 
خليفي محمد هاشم ڪشميءَ انهن تحريرن کي ”منهاٴجو عنوان ڏيئي هڪٻئي کان ڌار ڪري 
لکيو ۽ ڪتابي صورت ۾ انهن کي مرتب ڪيو. اهڙن عنوانن جو ڪل تعداد ايڪهٺ آهي. 
هڪ لحاظ کان مبدا ۽ معاد. مجدد الف ٿانيءَ جي فڪر جو اوائلي خاڪو اهي جيڪو 
اڳتي هلي سندس مڪتوبات ۾ پوري زور شور ۽ واضح دلیلن سان سامهون اچي ٿو. 
معلوم ٿئي ٿو ت شيخ عبدالرحيم گرهوڙيءَ پنهنجي مرشد محمد زمان لواريءَ واري 
جي اقوالن کي جڏهن عربيءَ ۾ فتح الفضل جي عنوان تحت مرتب ڪيو ت اها ساڳي منها واري 
ترتيب رکيائين ۽ ساڳيءَ وقت انهن جو عربيءَ ۾ شرح لکيائين. 
[مبداً ۽ معاد فارسي متن مع اردو ترجمو سيد زوارحسين شاھ ڪراچي 984 
فتح الفضل (قلمي) ۽ سندي ترجمو مولانا غلام مصطفيٰ قاسمي حيدرآباد سنڌ. 
1988[ 


ص ٥ ٠‏ س ٤‏ ۲: ڪائنات جو صانع ائين آهي جين بدن پر روح ا 
ابن عربي فصوص الحڪم جي فص هودي ۾ اهو خيال پيش ڪيو آهي. 
والعالر صورته وهو روح العالم المدبرله فهو الانسان الكبير. 
يعني عالم هن جي صورت آهي ۽ هو عالم جو روح آهي جيڪو سندس تدبير ڪري ٿو 
۽ اهو عالم ئي انسان ڪبير آهي. 
امام رياني اهو بحث دفتراول جي مڪتوب ۲۸۲ ۾ ڪيو آهي. 
[ فنصوص الحڪر عربي عفيفي مڪتوبات دفتر اول اردو ص] 


ص ٥ ٠‏ س :۱٣‏ ڪافرن جي نجات 


غعضبي' يعني منهنجي رحمت منهنجي غضب کان وڌيڪ وسيع آهي تي بحث ڪندي اها راءِ 


A 


1۹۹ 


قائر ڪئي آهي ت خر ڪار ڪافرن جي ب نجات ٿيندي. هو چوي ٿو ڪفر شريعت جو انڪار آهي 
ليڪن خدا جي مشيت جو اقرار آهي. 

امام رياني دفتر اول جي هڪ ڊگهي مڪتوب ۾ ابن عربيءَ جي ان زاو سان سخت 
اختلاف ڪندي ان تي دليل ڏنا اهن ۽ چيو اٿس ت اهو قرآن جي مڪمل آيت جو هڪ حصو آهي 
(ورحمتي وسعت کل شيء ۽ پوري ايت مان اهو مطلب نٿو وٺي سگهجي. بهرحال انهيءَ ساڳي 
مڪتوب ر امام رياني ابن عربي بابت مجموعي طورهيئين راء ڏئي آهي: 

اعجب ڳالھ آهي ت شيخ محي الدين مقبولين ۾ نظر اچي ٿو. جيتوڻيڪ هن جون 
گهڻيون ڳالهيون امل حق جي خلاف آهن ۽ اهي غلط آهن. شايد کيس ڪشف جي خطا سبب 
معذور سمجهيو ويو آهي ۽ اجتهادي خطا سبب کانئس ملامت دور ڪئي وئي آهي. شيخ محشي 
الدين جي باري ۾ فقير جو اعتقاد اهي ت هو مقبولن منجهان آهي. پر هن جون علمي ڳالهيون 
جيڪي اهل حق جي برخلاف آهن. سي سراسر خطا ۽ نقصان ڏيندڙ آهن.“ 

| مڪتوبات دفتر اول اردو ص 11 [YVé¢‏ 
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Rad 


هي شعر مثنوي روميءَ جي ڊفتر پهرگين مان ورتل آهي. هتي سوال آهي ت ”شيخ دين“ 
جو اشارو ڪنهن جي طرف آهي. گرهوڙي صاف چوي ٿو ت ان مان مراد شيخ اڪبر محيي الدين 
ابن عربي آهي. هتي هيءَ ڳالھ قابل ذڪر آهي ت ابن عربي سال 638 " 1240 ر وفات ڪئي ۽ 
مولانا رومي 672./ 1273 وفات ڪئي. تاريخي طور ٻنهي جي ملاقات ثابت ڪونهي. پر اهو 
معلوم آهي ت ابن عابي نهني زندگيءَ جا پويان سترنهن سال دمشق ۾ گڌااڙيا. ليڪن ان کان 
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اڳ هن گهڻا سير سفر ڪيا. ايتريقدر جو 607 /" 1210 ۾ هو انا طولي جي شهر قوني ۾ ايو. جتي 
وقت جي حڪمران سندس وڏي آجيان ڪئي ۽ رهڻ جي درخواست ڪئي. پر هو اتي مشڪل 
سان سال کن رهيو ۽ 1211ع ۾ وري موٽي بغداد ايو جتي سندس ملاقات شيخ شهاب الدين 
سهرورديءَ سان ٿي. عالمن انهيءَ تي بہ بحث ڪيو آهي. ڇا رومي ابن چی٤‏ جی فڪرکان متاثر 
ب هو يا ن. ان جو جواب گهڻي ڀاڱي منفيءَ ۾ آهي. 

ليڪن هيءَ ڳالھ ب خاص طورقابل ذڪر آهي ت ابن عربي قوني ۾ رهائش دوران صدر 
الدين قونويءَ جي ماءِ سان شادي ڪئي. بهرحال مولانا رومي ۽ سندس والد 1228/625 ڌاري 
قونیہ پر اچی:اباد ٿیا. صدرالدین اڳتي هلي ابن ڪريیءَ جي فڪر جو وڏو شارح ثابت ٿيو. مشهور 
صوفي شاعر فخر الدين عراقي جيڪو بهاءِ الدين زڪريا ملتانيءَ جو نياتو بڻيى اهو جڏهن قوني 
۾ هو ت هن صدر الدين قونويءَ کان ابن عربيءَ جي مشهور فڪري تصنيف فصوص الحڪم جا 
سبق ورتا جنهن کانپوء هن پنهنجو ڪتاب ٬”لمعات؛‏ تصنيف ڪيو. 

قوني ۾ رهائش دوران مولانا روميءَ ۽ صدر الدين قونويءَ جو هڪٻئي سان رابطو قائمر 
ٿيو. جڏهن. روميءَ وفات ڪئي ت سندس جنازي نماز صدرالدين پڙهائي. جنهن کانپوءِ ساڳئي 
سال هو پڻڂ وفات ڪري ويو. 

نڪلسن جو خيال آهي ت هن شعر پر ”شيخ دين" مان مراد صدرالدين قونوي آهي. اسان 
جي خيال ۾ اهو ممڪن آهي ت هتي اشارو شيخ اڪبر ابن عربيءَ ڏانهن هجي جنهن جو سبب 
خود صدرالدين قونوي ٿي سگهي ٿو. ڇو ت هن جون ملاقاتون مولانا روميءَ سان ثابت آهن ۽ 
اهو بلڪل ممڪن آهي ت هن اهي فڪري نقظا جيڪي ابن عربيءَ کان پرايا هئا. سي روميءَ 


سان بحث هیٺ اندا هجن . 


مولانا محمد نڏير عرشي مثنويءَ جي شرح مفتاح العلوم ۾ هن شعربابت هيٺ لکي ٿو 
ت ابن عربيءَ جو قول آهي ”فالڪل عبارةرۋانت المعنيٰ؛ يعني باقي سڀ عبارتون آهن ۽ تون 
انهن جي معنيٰ آهين. گويا هتي انهييءَ قول طرف اشارو آهي. مطلب ت ابن عربي ذات حق کي 
معني قرار ڏئي ٿو جڏهن ت مولانا رومي ان ذات حق کي معنائن جو سمنڊ ڪوئي ٿو. بهرحال 
حقيقت اها آهي ت مٿيون جملو ابن عربيءَ جي هن مشهوررباعيءَ مان ورتل آهي. 

لا آدر في الكر ی سليمان ولا بلقيس 

فالكل عبارة داك المعنيي يا من هو للقلوب مقناطيس 
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رڪائنات ۾ ن آدم آهي ن ابليس ن بادشاه سليمان آهي ۽ ن بلقيس. اهي سڀ عبارتون 
آهن. اي محبوب حقيقي تون معنيٰ آهين ۽ سڀني دلين لاءِ مقناطيس آهين. 
| مثنوي رومي نڪلسن دفتر اول شعر 3338 مثنوي رومي تشريح دفتر اول ۽ دوم 
انگريزي. ص 197 مفتاح العلوم شرح مثنوي مولانا روم. حص چهارم ص 119. محيي 
الدین ابن عربی حیات وآثار" ”محسن جهانگیري" ”اردو" ص73. مشاهده حق. واحد بخش 
سیال. ص 130. | 


ص ۳س۸ : مجدد الف ثانی ۽ سندس مڪتوبات 


شيخ احمد (971 ھ) ۾ سرهند جي مقام تي شيخ عبدالاحد جي گهر ۾ پيدا ٿيو 
جيڪو ان وقت جي هڪ وڏي چشتي صوفي شيخ عبدالقدوس گنگوهيءَ کان بيعت هو. شيخ 
احمد جواني جو ڪافي وقت اڪبر آباد ۽ اگره ر گذاريو جتي سندس واسطو ابوالفضل ۽ 
فيضيءَ جهڙن اڪابر ذهنن سان پيو ۽ ان وقت جي علمي ماحول کان واقف ٿيو. اهو ئي دور هو 
جنهن دوران کيس اڪبر بادشاه جي مذهبي نظرين ۽ ذهني روين جي ڄاڻ حاصل ٿي. جنهن کيس 
هميش لاءِ اڪبر جي مذهبي خيالن ۽ نظرين تي تنقيد لاء آماده ڪيو. هن محسوس ڪيو ت فتح 
پور سيڪريءَ پر اڪبر جو عبادت خانو ۽ مختلف مذهبن بابت تجريا دين اسلام لاءِ وڏي خطري 
حيشيت رکن ٿا. هو پاڻ ان ڳالھ جو شاهد هو ت اڪبر جا درٻاري عالم نبوت جهڙي اهم 
تصور کي ڪيئن تنقيد جو نشانو بنائي رهيا هئا. اهوئڻي پس منظر هو جنهن ۾ هن سال 
8 مم ” اثبات النبوت؛ يعني ”نبوت جا ثبوت؛ نالي عربيءَ ۾ هڪ ننڍو مگرنهايت جامع 
رسالو تحرير ڪيو. سال 1599/1008 جڏهن سندس عمر 37 سال هئي ت هو دهليءَ آيو جتي 
خواج باقي بالله نقشبندي سان بيعت ڪيائين. 
اڳتي هلي هن پنهنجي زندگيءَ جو اهو مشن بنايو ت وقت جي حاڪمن ب امرائن ۽ 
معاشري جي ٻين با اثر فردن کي تفصيلي خط يعني مڪتوبات لکي. انهن کي دين اسلام جي 
ترويج ڏانهن راغب ڪري. ڇو جو سندس نظر ر اسلام ڏينهون ڏينهن ڪمزور ٿي رهيو هو. وقت 
ثابت ڪيو ت هو پنهنجي انهيءَ مقصد ۾ گهڻي حد تائين ڪامياب ويو ۽ اهو ئي سبب آهي جو 
کيس مجدد الف ثاني يعني ٻئي هزار سال جو مجدد ۽ امام رياني جهڙن القابن سان ياد ڪيو 
وجي ٿو. امام ربانيءَ جا اهي علمي مڪتوبات ٿن دفترن يا جلدن تي مشتمل آهن جيڪي 
سندس زندگيءَ پر ئي مرتب ٿي ويا هئا. پهريون دفتن 313 مڪتوبات تي مشتمل آهي. ٻيو دفتر 
a‏ 


ٿن سالن کانپوءِ مرتب ٿيو ۽ ان ۾ 99 مڪتوبات آهن. اهڙي طرح تين دفتر ۾ 124 مڪتوبات 
آل 


مڪتوبات امام رباني علم ۽ معرفت جو اهڙو بيش بهانو خزانو آهن جنهن ۾ هڪ طرف 
اسلامي تصوف جي پوري فڪر کي سموهيو ويو آهي ت ٻئي طرف امام صاحب پنهنجي منفرد 
فڪر يعني وحدت شهود کي نهايت زور شور سان پيش ڪيو آهي. مڪتوبات جو انداز نهايت 
عالمان ۽ دقيق آهي ۽ انهن جو سمجهڻ سولي ڳالھ ناهي. 

مڪتوبات ۾ هونن ت ڪيترن هنڌن تي ان ڳالهھ جي سمجهاڻي ڏني وئي آهي ت ابن 
عربيءَ جي وحدت الوجود جي مقابلي ۾ سندس وحدت الشهود جو نظريو ڪين بهتر آهي. 
ليڪن دفتر اول جي مڪتوب 31 پر ان جي نهايت جامع وضاحت موجود آهي. هو چوي ٿو ت 
وحدت وجود وارا بنيادي طور خدا ۽ ڪائنات جي هر شيءِ کي هڪ سمجهن ٿا. ان جو مقال انين 
آهي جين ڪو ماڻهو الف جي صورت آئيني ۾ ڏسي سمجهي ت اهو عڪس حقيقت آهي يعني 
خود الف آهي. انسان جو مشاهدو ان ائيني يا عڪس تائين محدود ا هيءَ ڪائنات يا 
مخلوق ب ائين آهي. ان کي خدا يعني حقيقت جو عين چوڻ صحيح ناهي. سندس لفظن ۾ مظهر 
ظاهر جو عين ناهي ۽ ن وري ظل اصل جو عين آهي. 

انهيءَ مڪتوب ۾ امام صاحب تسليم ڪري ٿو ت هو پاڻ شروع پر وحدت وجودي 
ڪيفيت جو حامل هو ۽ کيس انهيءَ ڪيفيت پر بيحد لطف ٿي آي ليڪن اڳتي هلي جڏهن 
مٿس ان جي اصليت ظاهر ٿي ت خبر پئي ت حقيقت يا خدا جي ذات انسان جي ذهن ۽ فهرم کان 
وراء الوراءِ يعني بلڪل ٻاهر آهي. لهذا هو وحدت وجودي ڪيفيت کي سڪر جي حالت سمجهي 
ٿو ۽ ان کان مٿي وحدت شهود کي سمجهي ٿو. هن سلسلي ۾ هو سج جو مثال ڏي ٿو. يعني 
جڏهن ڪو شخص سج کي ڏ سي رهيو اهي ت لازمي طورهن کي تارا نظر ڪون ايندا. ان صورت 
۾ جيڪڏهن هو چوي ٿو ت صرف سج ئي سج آهي ۽ تارن جو وجود ڪونهي ت اهو هن لاء 
صحيح آهي. پر اها ڳاله بذات خود حقيقت جي خلاف آهي. معلوم ٿيو ت توحيد شهودي پورې 
موجودات ۾ هڪڙي خديف کي ڏسڻ آهيَ ان جي مقابلي ۾ توحيد وجودي سموري موجودات 
کي هڪڙو وجود سمجهڻ آهي. 

| مڪتوبات اردودفتر اول دوم. سوم " سید زوار حسین شاه ] 
ص ٥۴‏ س ۲۳: سمورو عالمر اعراض جو مجموعو آھی 


م 


امام رباني دفتر سوم جي مڪتوب 79 ر ٫انهن‏ الفاظن كي شیح اڪبر ابن عربيءَ جو 


ا 
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مولانا حامی لائح 26 م ’عالمر مجموع اعراض مجتمع است درعين واحدڪ حقيقت 


وجود است'. يعني عالم عين واحد ۾ گڏ ٿيل اعراض جو مجموعو آهي ۽ اها ئي وجود جي 
حقيقت آهي. بابت نهايت سهڻي سمجهاڻي ڏني آهي. ان کان اڳ لائح جي شروع ۾ ان ڳالھ 
جي نشاندهي پڻ ڪري ٿو ت اهو قول ابن عربيءَ جو آهي جيڪو فصوص الحڪم ۾ فص 
[ مڪتوبات فارسي ص 546 مڪتوبات دفتر سوم اردو ص 229 لوائح جامي فارسي. 
اردو ص 112] 

ص۳٥‏ س ۲٣‏ معتزله ۽ نظام 

اسلامي عقائد کي عقلي لحاظ سان ثابت ڪرڻ کي ”علر ڪلام “ چيو ويو آهي. 
عباسين جي دور حڪومت ۾ علم ڪلام پوري عرو دی وع هو معتزل طرز فڪر جا زبردست 
حامي هئا. جين لفظ معتزل مان ظاهر آهي, اهو خطاب پهرين واصل بن عطاء (700 “ 749) 
کي مليو جنهن پنهنجي وقت جي وڏي فقي ۽ عالمر حسن بصريءَ سان اختلاف ڪيو. ان جو 
سبب سندس اها راء هئي ت ڪبيره گناهن جو ڪندڙ ن مؤمن آهي ن ڪاف اهو انهن ٻنهي جي 
وچتي آهي. معتزلن جي خاص عقيدن ۾ اها ڳالهھ شامل آهي ت هو الله جي ذات کي صفتن کان 
الڳ نٿا سمجهن ۽ اهو ئي سندن توحيد جو تصور آهي. اهڙيءَ طرح هو خدا کي ان لحاظ سان 
عادل سمجهن ٿا ت اهو ڪنهن کي گمراه نٿو ڪري هدايت ۽ گمراهي انسان جي پنهنجي اختيار 
۾ آهي. انهيءَ ڪري کين ”قدري“ ب سڏيو ويندو آهي. معتزل جو وڏي پر وڏوغلط عقيدو اهو هو ت 
هنن قران پاڪ يعني ڪلام خداونديءَ کي ب مخلوق قرار ڏنو ۽ ان عقيدي کي زبردستي مسلط 
ڪرڻ جي ڪوشش ڪي . 

نظام )۸٤٨(‏ ٻي صدي هجريءَ پر معتزلہ فڪر جو وڏو حامي پيدا ٿيو. هو مامون 
الرشيد جو استاد هى جنهن جو متس تمام گهڻو اعتماد هو. هو يوناني فلسفي خاص طور 
ارسطوءَ جو وڏو مداح هن جنهن جا ڪيئي ڪتاب کيس برزبان ياد هئا. اهو نظام ئي هو جنهن 
چيو ت خدا صرف خير جو خالق آهي ۽ شر جو ناهي. خدا جي صفتن ۾ ارادو شامل ناهي ڇو ت 
ارادو عمل کان پهرين هوندو آهي حق تعاليٰ جي ڪمن پر اها اڳ پوءِ نٿي ٿي سگهي. الله سڄي 
ڪائنات کي هڪ ئي وقت پيدا ڪري ڇڏيو خدا جي رويت يا ديدار ممڪن ناهي. 


۹ 1 
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معتزلن جي نظرين تي پرپور تنقيد ابوالحسن اشعري (وفات )۹٤٤/٣ ٣٣‏ ڪئي 
جيڪو پاڻ هڪ وڏي معتزلي جبائي جو شاگرد هو. هڪ ڏينهن کيس خواب ر هدايت ملي جنهن 
کانپوء هو معتزلي عقيدن کان توب تائب ٿيو. اشعري پنهنجي فڪر جو بنياد وحي ۽ نقل يعني 
قران ۽ سنت تي رکيو. 

اشعري معتزلن جي ان راءِ کي رد ڪيو ت خدا جون صفتون سندس عين ذات آهن. هن 
جو چوڻ آهي ت جهڙيءَ طرح ڪو لکندڙ ۽ ان جي لکت ٻ جدا ڳالهيون آهن. اهڙيءَ طرح خدا 
جون صفتون ب جدا آهن ۽ اهي خدا جون عين ذات ناهن يعني لاعين ولاغير. ليڪن خدا جون 
اهي صفتون انسان جي صفتن وانگر ناهن. اشعري کانپوء امام غزاليءَ کي اشعري فڪر جو 
نمائندو تسلیم ڪيو ويو آهي تاهم هو پاڻ کي صوفي سڏائڻ وڌيڪ پسند ڪري ٿو. 

اشعريءَ جو بیو نالیوارو همعصر ابو منصور ماتریدي (وفات ۳۴۳۴۳) آهي. هن جو نقطدُ 
نظر جيتوڻيڪ اشعرين وارو آهي پر هو دين جي بنيادي نظرين ر امام ابو حنيف جي فڪر سان 
هم آهنگي رکي ٿو. 

هڪ لحاظ سان ماتريدي جو فڪر معتزلن ۽ اشعرين جي بين بين آهي. هونن هو عقل 
۽ نقل ر موافقت کانسواءِ اڳتي نتقو وڌي. اهي ماتريدي ئي آهن جيڪي عقل جي ذريعي خدا 
جي معرفت جي وجوب جا قائل آهن. جيستائين انسان پنهنجي عملن جو خالق آهي يا ن جو 
تعلق آهي. ت ماتريدي چوي ٿو ت ڪائنات جي هر شيءِ خدا جي پيدا ڪيل آهي. اهڙيءَ طرح 
انسان جي عملن جو پيدا ڪندڙ ب اهو ئي آهي. پر انسان اهي عمل خدا جي طرفان ڏنل قوت 
سان ئي سرانجام ڏئي ٿو يعني انهن جو ڪسب ڪري ٿو. مطلب ت ڪسب جي قوت انسان ۾ 
رکيل آهي. 

هاڻي جيستائين صفات خداونديءَ جو تعلق آهي ت معتزل خدا جي صفتن جي نفي ڪن 
ٿا يعني انهن کي الڳ نٿا سمجهن. انهن جي مقابلي ۾ اهل سنت صفتن کي خدا جي ذات جو 
غير ليڪن قائم بالذات سمجهن ٿا. جنهن پر اهي ست صفتون قدرت. ارادى علم. حيات. سمع؛ 
بصر ۾ ڪلام شامل آهن. ماتريدي چؤي ٿو ت خدا بجون صفتون ت يقيني آهن. پر انهن جو ذات 
کان الڳ وجود ڪونهي يا اهي هن جو غير ناهن. ياد رهي ت معتزل خدا جي صفتن جو انڪار 
ڪن ٿا ۽ هو صرف خدا جي اسما جو اقرار ڪن ٿا. امام رباني ”لاهو ولاغيره“ يعني اهي نہ ذات 
خداونديءَ جو عين آهن ۽ ن سندس غي چئي ماتريدي نقطدً نظر جي حمايت ڪري ٿو. جمهور 
اهل سنت جو مذهب ب انهيءَ مطابق آهي. 

[ مڪتوب ۱۱۲ دفترسوم ص٤ ۳٣‏ ] [ابن عربي احوال وآثار- اردو ص ۰۸" ] 
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فن 9١‏ س 1۲٣‏ تة ٠‏ 
اتبصرة المبتدي؛ صدرالدين قونويءَ جي مشهور تصنيف آهي. 
جيئن ٻئي هنڌ وضاحت ڪئي ويئي ت هو ابن عربيءَ جو اڳ ڄائو هو ۽ ان جي ماءَ سان 
ابن عربيءَ شادي ڪئي هئي. بهرحال هو اڳتي هلي ابن عربيءَ جي فڪر جو وڏو شارح ثابت 
ٿيو. سندس ٻي مشهور تصنيف ”فڪوڪٴ آهي جيڪا فصوص الحڪم جي عربيءَ پر شرح آهي. 
ليڪن پڪ سان نٿو چئي سگهجي ت هتي تبصره ڏانهن اشارو آهي. 
[ فڪوڪ عربي وفارسي " ص س وشش ] 


ص۳٥‏ س :۲٣‏ ما تريدي 
امام ما تريدي جو نالو محمد بن محمد بن محمود ۽ لقب ابو منصور آهي. هو ماتريد 
جي هڪ ڳوٺڙي ر پيدا ٿيو جيڪو سمرقند جي ويجهو آهي. هن جي استاديءَ جو سلسلو امام 
ابويوسف ۽ امام محمد سان ملي ٿو. هن ٣٣٣ھ‏ ۾ وفات ڪي . 
ابومنصور ما تريدي ابوالحسن اشعري جيڪو اشعري عقائد جو باني هى ان جو همعصر 
هو جنهن جي وفات ۰٣٣٣ھ‏ پر ٿي. ما تريدي اشعري عقائد ړ صفات خداوندي جي لحاظ سان 
اهم فڪري تبديلي آندي. اشعرين جو چوڻ هو ت خدا جون صفتون ن انٴجو عين آهن ۽ ن غير. 
امام ما تريدي جو چوڻ آهي ت خدا تعالٰ جون صفتون مستقل آهن جيڪي سندس 
ذات سان قائر آهن. جڏهن ت معتزلن جو چوڻ هو ت خدا جي ذات سان يا ان کان علاوه ٻي ڪا 
وڌيڪ صفت ن آهي. امام رباني اهل سنت جي عقائد موجب ما تريدي طرز فڪر جي حمايت 
ڪري ٿو ۽ ان نقطًُ نظر کي برحق ۽ بر صواب سمجهي ٿو. 
[ شرح عقائد نسفي اردو ص ٢۸ء‏ مڪتوبات دفتر دوم اردو ص ۰۷٥٩‏ مبدا و معاد اردو 
ص ۱٦٦‏ ] 
ص٤ ٩‏ س۱۹ ۲۳ 


چونڪ بي رنگي اسر رنگ شد 
موسي با موسيي در جنگ شد 
چون" بي 'رنگي رس#ټکان داشتي 
موسئ و فرعون دراندر اشتي 
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هي اشعار مثنويءَ رومي جي دفتر اول مان ورتل آهن. هنن شعرن جو مطلب ان صورت 
مر بلڪل واضح آهي. جڏهن بي رنگيءَ مان مراد تعين اول ۽ محض وحدت ۽ قابلیت ورنو وجي 
يا جن فروزانفر بي رنگيءَ مان مراد عالم وحدت ۽ مطلق وئي ٿو. بلڪ هو بي رنگيءَ کي ذات جو 
اطلاقي مرتبو ڪوئي ٿو جنهن ۾ تعين ۽ تقيد ناهي ۽ ٻين لفظن م بي رنگ مان مراد وجود 
مطلق بغیر تعین (١٥0|ھizاھںها۷الہا)۽‏ رنگ مان مراد تقید (٥اهاا"اا)‏ آهي. وڌیڪ 
سمجهاڻي تنزلات ست جي وضاحت هيٺ ڏ سڻ گهرجي. 

مولانا روميءَ جي هن مشهور شعر ر ب اهو مفهوم سمايل آهي. 


ڪفر و ايمان نيست انجائى ڪ اوست 


ا 
زانڪ او مغز است این دو رنک اوسنت 


معنيٰ: ڪفر ۽ ايمان اتي ناهن جتي هو پاڻ آهي. ڇو ت هو پاڻ مغزيا اصل اهي ۽ اهي 
شاه لطيف پڻ انهيءَ معنيٰ ر هيءَ بيت چيو آهي. 
ڪاري رات اڇو ڏينهن. ايء صفتان نور 


جتي پرينءَ حصور اتي رنگ نہ روپ ڪو 


[ مثنوي رومي دفتر اول شعر 466, مفتاح العلوم دفتر اول تيسرا حص ص 156. شرح 
مثنوي شريف فروزانفر صفحا 147 " 152 شاه جو رسالو. ڊاڪٽر بلوچ. سرڪلياڻ. 
بیت27] 


ص۸٥‏ س٥‏ ۱: وجوب یا واجب 


واجب اها هستي آهي جنهن کي هرگز جسم ن آهي. اها نہ گهنجي ٿي نہ وڌي ٿي. اها 
تڏهن ب هئي جڏهن ڪجھ ن هو تڏهن ب هوندي. جڏهن ڪجھ نہ هوندو. اها خود بخود 
قائر آهي. اها زمان ۽ مڪان کان پاڪ آهي بي مثل ۽ يڪتا آهي. قرآن جي لفظن ر ليس 
ڪمثل شيءِ آهي. ڪهڙي ب قسم جو ادراڪ يا خيال. علم ۽ عقل يا احساس ان جي 
سمجهڻ کان قاصر آهي. انهيءَ کي واجب الوجوب يا وجوب ڪوٺين ٿا. ابن عربي پهرین 
فص آدمي ر وجوب تي بحث ڪيو آهي ۽ اتي هو چوي ٿو ت وجوب ذاتي ر هن عالم جو 
ڪو حصو ناهي. چو ت اها صفت خدا لاءِ خاص آهي. انهيءَ ڪري حق] تعاليٰ کي وجوب 


۲e 


ذاتي جي اعتبار کان ڪوب ادراڪ ڪري نڻو سگهي. امام رباني وجوب کي دفتر دوم جي 
مڪتوب تئين ۾ زير بحث اڻي ٿو. 

| مسئل وحدت الوجود اور اقبال ص 19. مڪتوبات دفتر دوم اردو فصوص الحڪم اردو 
- برڪت الله لکنوي _ ص ٤‏ ۸] 


ص۱٦‏ س۱۳: خلق الله آدمر عل صورته 

هيءَ صوفين وٽ نهايت مقبول حديث آهي جيڪا صحيح بخاري ۽ مسلم کان علاوه 
جامع صغير پر پڻ ملي ٿي. حديث جا اهي ساڳيا الفاظ ليڪن ڪجھ ٻي پڇاڙيءَ سان صحين 
همام بن منبه ۾ ب ملن ٿا. جيڪو سن ۸٣ھ‏ کان اڳ جو تصنيف ٿيل آهي. صحيح مسلم پر اها 
هن ريت آيل آهي: اذا قاتل احدڪم اخاه فلیجتنب الوجه فان الله خلق آدم عل صورته؛ يعني 
جڏهن توهان منجهان ڪوئي ڀاءِ کي قتل ڪري ت ان جي منهن کان پاسو ڪري. ڇو ت بيشڪ الله 
تعالي اقم کي پنهنجي صورت تي پیدا ڪيو آهي. امام غزاليءَ احياء العلوم ۽ ڪيمائي 
سعادت ۾ پڻ ان کي اندو آهي. ابن عربيءَ فتوحات ۽ فصوص ۾ ڪيئي دفعا هن حديث کي 
بحث هيٺ آڻي ٿو. مولانا روميءَ جي مثنويءَ ۽ ملفوظات في مافي“ ۾ پڻ آيل آهي. 

خلق ما برصورت خود کرد حق 


وصف ما از وصف کرد سیف 


معنئٰ: حق تعاليٰ اسان کي پنهنجي صورت تي خلقيو آهي. اسان جون وصفون ان جي 
وصفن مان سبق حاصل ڪن ٿيون. 

امام ربانيءَ هن حديث کي گهٽ ۾ گهٽ اٺ دفعا مڪتوبات ر بحث هيٺ اندو آهي. 
دفتر ٻئي جي مڪتوب 74 ر ان جي سمجهاتي ڏيندي چوي ٿى حق تعاليٰ شڪل ۽ صورت کان 
پاڪ ۽ مٿي آهي. تنهنڪري آدم کي پنهڻجي صورت تي پيدا ڪرڻ انهيءَ معنيٰ ۾ ٿي سگهي 
ٿو ت عالم مثال ر تنزيهي مرتبي لاء ڪائي صورت فرض ڪجي ت اها ”جامعح صورت" انسان 
جي ٿي ٿي سگهي ٿي جيڪا کيس آڏني وئي آهي. ٻي ڪُهن ب صورت کي اها قابليت ن ڏني 
وئي آهي ت اها انهيءَ مقدس مرتبي لاء ڪو مثال ٿي سگهي يا ان جو آئينو بنجي سگهي. بلڪ 
اهو ئي سبب آهي ت انسان الله رتعالٰ جي خلافت رجو لائق ٿيو ت جيستائين خليفو انهيءَ 
صورت مطابق خلقيو ن ويو آهي تيستائين انهيءَ شيء جي خلافت جي لائق نٿو ٿي سگهي. 
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[ مڪتوبات: دفتر دوم ص 268. فی مافي 375, مثنوي دفتر 4 ب 1194 أحياءَ علوم 
الدين الجزء الخامس ص 514 فتوحات مكي-صحيف همام بن منبه -ص ٠١١‏ 
ص ٣۱‏ س :۱۱٣‏ روح محمدي. عقل ڪل. قلم اعليٰ ۽ جبرئیل بہ روح 
ڪلىءَ جا نالا آهن. 
هيءَ سمجهاڻي اشراقي فلسفي موجب آهي جنهن جو باني شيخ شهاب الدين يحييٰ 
سهروردي مقتول (وفات 587ھ ) اآهي. ليڪن اهي اصطلاح ڪي قدرپوءِ ٻين صوفين پڻ ڪتب 
آندا آهن. 
[ قران اور تصوف ڊاڪٽر مير ولي الدين ص 111 ڪچڪول نام ابوالحسن ڏاهري ص 
221 
ص٥٦‏ س :١‏ الموّمن مراة الموّمن 
هيءَ حديث آهي جنهن کي ابوداؤد روايت ڪيو آهي. امام غزالي پڻ احياء العلوم ۾ 
اندي آهي. مثنوي روميءَ ۾ هن تي ڪيترائي شعرملن ٿا. مثلا 
مومنان آینۂ یکدیگرند این خبررا از پیمبرآورند 
مومن هڪٻئي لاءِ آئينو آهن. اها خبرپيغبرکان اندي اٿن. 
[ مثنوي رومي نڪلسن,. دفتر اول شرح ص 1326 في مافي. فروز | نفر ص 255 ۽ 256] 


ص ٦ ٥‏ س۸ ۱: حقيقت محمدي 


امام ربانيءَ حقيقت محمديءَ بابت پنهنجي مڪتوبات ۾ ڪيترن هنڌن تي وضاحت 
ڪئي آهي. دفتر سوم جي مڪتوب 112 ۾ هو چوي ٿى حقيقت محمدي ظهور اول آهي ۽ 
حقيقت الحقائق ان لحاظ کان آهي ت ٻيون سڀ حقيقتون. پوءِ اهي ٻين نبين جون هجن يا 
ملائڪن جون. اهي سڀ سندس ظلال يا پاڇا آهن ۽ حقيقت محمدي انهن جو منڍ آهي جين 
پاڻ فرمايو اٿن. اول ما خلق الله نوري يعني سڀ کان پهرين الله تعاليٰ منهنجي نو ر کي پيدا ڪيو 
يا هينئن ب چيو اٿن. خلقت من نور الله والمومنون من نوري“ يعني مان الله تعالٰ جي نور مان 
پيدا ٿيو آهيان ۽ هومن منهنجي نور مان پيدا ٿيا آهن. 
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امام رباني دفتر اول جي مڪتوب 209 ۾ وري حقيقت محمدي ۽ حقيقت احمدي ۾ 
فرق ڪري ٿو. اتي اهو چوي ٿو تد هن حديث ڪنت نبيا وآدم بين الماء والطين يعني آ+ نبي هوس 
جڏهن ادم متي ۽ پاتيءَ هو ان ر دراصل حقيقت احمدي طرف اشارو آهي جنهن جو تعلق 
عالم امرسان آهي. 

دفتر اول جي مڪتوب 0 ر وري هو حقيقت محمدي کي تعين اول ڪوئي ٿو جنهن 
کي وحدت ہہ چيو ويندو اهي. 


| مڪتوبات ذفتز اول چن ۷۹ دو صن ۱۷ ۲[ 


ص ٦ ٦‏ س ۸: شون 

هيءَ لفظ شأن جو جمع آهي جيڪو قرآن شريف پر پڻ آيل آهي. جنهن جي لغوي معنيٰ 
شي حالت. مرتبو وغيره آهي. امار رياني پنهنجي اوائلي تصنيف مڪاشفات عيني جي 
مڪاشف 16 ۾ وضاحت ڪندي چوي ٿو ت شئون ۽ صفات ۾ دقيق فرق آهي. اهو هي ت الله 
تعال جي ذات تي شئون جو واڌارو محض اعتباري آهي پر سندس ذات تي صفات جو واڌارو 
خارجي اعتبار سان آهي. انهيءَ ڪري صفات خارجي طور ذات سان زائد وجود طور موجود آهن. 
اهو ئي اهل حق جو مذهب آهي. 

امام رباني دفتر اول جي مڪتوب 21 ر وڌيڪ سمجهاتي ڏيندي چوي ٿو ت صرف 
تجلي ذاتي جي صورت ۾ اسماءَ. صفات. شئون ۽ اعتبارات جو امتياز ختم ٿي وڃي ٿو. پر اها 
ولايت نبي ڪريم يه سان مخصوص آهي. دفتر اول جي مڪتوب 260 ۾ پنهنجي ذاتي 
روحاني تجربي جي آڌار تي چوي ٿو ت اهو تعين اول آهي جنهن ۾ سڀ اسماء صفات. شون جا 
مرتبا جمع آهن. انهيءَ تعين ن اول کي حقيقت محمدي جو نالو ب ڏين ٿا. 

مولانا جامي لا ئح E, OTE‏ 

مجموع. ڪون رابقا نون سبق ڪرديمر تفحص ورقا بعد ورق 

حقاک نديدیم ونخوا ندیم درو جز ذات حق وشئون ذاتی حق 

معنيٰ: اسان مجموع ڪائنات کي سبق سبق ڪري پڙهيو ۽ ان جي هر ورق تي غور 

ويچار ڪيو. خدا جو قشیم اسان ج ا ا ا شرن کانشراء بیو ڪجه سن ۾ 


پڑھڻ ۾ ن آيو. 
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[ مڪاشفات عيني اردو ص 114 مڪتوبات دفتر اول اردو ص 90 مڪتوبات دفتر اول 
ص217 لوائح جامي " اردو" ص 85] 


ص ٦‏ “س ۲٣‏ ذات جيڪا خاص تعين واري آهي 


وجودي صوفين جي اصطلاح ۾ ذات جو پهريون اعتباري تعين حقيقت محمدي ؛ 
آهي. هو ان کي احديت جو حقيقي مظهر ب ڪوٺين ٿا ۽ ان کانپوء هو چون ٿا ت باقي سڀ مرتبا 
وري حقيقت محمديءَ جو مظهر آهن. بهرحال صوفين وٽ تعين اول مان مراد عام طور 
حضور به جن آهن. سنڌ جو ابن عربي مخدوم معين ٺٽوي پنهنجي هڪ مختصر رسالي ”بارهت 
الورود في اثبات وحدت الوجود؛ جي شروع ر حمد وصلات هنن لفظن ر لکي آهي: 

نحمده ونستعين به ونصلي على تعينه الآول وتعيناته النبوة والولايت جميعا. 

| نور الحقيقة ڪراچي ص ٢٣۱۳ء‏ بارهت الورود قلمي. مخطوطات ڊاڪٽر بلوچ ملڪيت 
سنڌ ارڪائيوز ڪراچي)] 


ص ٣‏ ٦س‏ ۲ ۲ صوفي خارج م وجود کي نتا مڃين 


ابن عربي ”فتوحات مڪي؛ پر هن تي جا بجا بحث ڪيو آهي. بلڪ ائين چئجي ت 
سندس نظريي جو مول متو ئي اهو آهي. هڪ هنڌ چوي ٿو: 
'والعالر معدوم. غير موجود. وان كان ثابتا في العلم في عينه. معنيٰ: عالمر معدوم 
آهي غير موجود آهي ۽ اهو جيڪڏهن علمي طورثابت آهي ت سندس عين آهي. 
فصوص ر وري ٫عالمر‏ جي وجود کي وهم ڪوئي ٿو ۽ چوي ٿو ت ان جو وجود حقيقي 
ناهي. فالعالم متوهم ماله وجود حقيقي. 
معنيٰ: انهيءَ ڪري عالم وهم يا خيال آهي ۽ ان جو ڪو حقيقي وجود ڪونهي. 
امام رباني هن نظريي تي تنقينڌ ڪندي چوي ٿو ت عالم جو وجود ظلي آهي ۽ اهو 
هيٺين درجي ۾ خارج ر موجود آهي. عالم کي وهم يا خيال نٿو چئي سگهجي. بلڪ اهو 
تہ سوفسطائين جو نظريو آهي. ۰ 
| فتوحات مكي الجزء الاول عثمان يحيى ص ۷٦1۱ء‏ فصوص الحڪرم فص 
يوسفي ص ۱۸۷› مڪتوبات دفتر اول مڪتوب ۲۸۲ ص "٩۱‏ دفتر سوم مڪتوب 
۷ ص۳ ۹ء [16۹٤‏ 
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ص۷٦‏ س": الاعيان ما شمت رائحة الوجود 


هي الفاظ ابن عربيءَ جي مشهور تصنيف ”فصوص الحڪر؛ جي چوٿين باب فص 
هوديءَ مان ورتل آهن ۽ اتي ”وجود؛ جي بجاءِ لفظ ”موجود؛ آهي. 

ڊاڪٽر محسن جهانگيري جي تحقيق آهي ت ”اعيان ثابت“ جو اصطلاح ابن عربيءَ 
پهريون دفعو استعمال ڪيو. اعيان ثابتہ شين جون اهي علمي صورتون آهن جيڪي ازل کان 
حق تعال جي علم پرثابت آهن. پر انهن جو وجود ازلي ناهي ۽ نہ وري اهي خارج م موحود 
آهن.البت اهي الله تعال جي ذات مو چو و اهن مین غاز ب ابن عربيءَ جي اهي جنهن جو 
مطلب آهي ت اعيان ثابت خارجي وجود کان بلڪل پري آهن يعني انهن وجود جي بوءِ ب ن 
سنگهي آهي. جهانگيري وڌيڪ چوي ٿو. 

ابن عربيءَ جو خيال آهي ت جيڪڏهن حق تعاليٰ رڳو اطلاق محض جي مرتبي ۾ هجي 
ها ۽ تجلي ن ڪري ها ت اعيان ثابت ب ظاهر ن ٿين ها ۽ نتيجي طور عالم وجود پر ن اچي ها. 
مختصر طور هين چئجي ت حق تعاليٰ جي تجلي ٿي علم الاآهي ۾ اعيان جي ظهور ۽ خارج ۾ 
انهن جي باري ۾ احڪامن جو سبب اآهي. مطلب ت ذات حق کان الڳ اعیان ثابتہ جو وجود 
ڪونهي. جهڙيءَ طرح اهي ازل کان معدوم ۽ مخفي آهن. بلڪل ساڳيءَ طرح اهي ابد تائين 
عدم جي حالت ۾ رهندا ۽ مخفي هوندا.“ 

مولانا جامي لوائح ۾ ڪيترن هنڌن تي ان بابت پر سمجهاڻي ڏني آهي بلڪ اها ساڳي 
مٿين عبارت لائح ۲٢۸‏ ۾ اندي آهي. هو چوي ٿو: 

احقيقي وحدت جي جمال لاءِ سپ کان وڏ وحجاب ۽ ٿلهو نقاب تقيد ۽ تعدد جا پردا آهن. 
جيڪي ظاهري وجود رکن ٿا. اها وحدت حقيقي جڏهن اعيان ثابت جي لباس ۾ پنهنجا اثار ۽ 
احڪام ظاهر ڪري ٿي. جيڪي سندس باطن سان واسطو رکن تا ت جن جي اکين تي پردا پيل 
آهن اهي سمجهن ٿا ت اعيان خارجي صورت مر ظاهر ٿيا آهن. حالانڪ انهن خارجي وجود جي 
بوءِ ب ن سنگهي آهي.“ 

امام ربانيءَ پڻ پنهنجي مڪتوبات ر مٿين عبارت جو ٻ دفعا حوالو ڏنو آهي. پهريون 
دفعو دفتر دوم جي 27 مڪتوب ر ۽ ٻيو دفعو 45 مڪتوب پر هو چوي ٿو. 

”ڇو ت اصلي توحيد جي مڃڻ وارا هڪ ذات خداونديءَ کانسواءِ ٻي ڪنهن کي موجود 
نقا سمجهن ۽ انهيءَ ذات پاڪ جي اسماء وصفات کي پڻ علمي اعتبار خيال ڪن ٿا. باقي 
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ممڪنات جي حقائق بابت هو چون ٿا ت انهن کي وجود جي هوا ب ن لڳي آهي. هاتي اهو ت هنن 
(ابن عربيء) جو چوڻ آهي. پر هي فقير (امام رباني) انهيءَ ذات پاڪ جي صفات کي پڻ زائد 
وجود سان موجود سمجهي تو. جهڙيءَ طرح اهل حق جي عالمن جي سوچ آهي: 
ڊاڪٽر مير ولي الدين وري وضاحت ڪندي لکي ٿو ت اعيان ثابت جو مطلب معلومات 
الھی اھی گویا جڏهن اسين حق تعالی کي ازل کان عليم مڃون تا ت پوءِ سوال اهي ت عالم. 
علم ۽ معلوم م ڪيئن فرق ڪري سگهبو. خاص ڳالھ اهي ت معلومات الهي ڇاکي چځبو؟ 
اسان کي خبر آهي ت حق تعاليٰ کانسواءِ ٻيون سڀ شيون مخلوق آهن ۽ اهو ئي سندن خالق آهي. 
اتي ٻيو سوال پيدا ٿو ٿئي ت ڇا حق تعاليٰ مخلوقات کي پيدا ڪرڻ کان اڳ م ڄاتي ٿو يا کين 
خلقي پوءِ انهن جي باري ۾ علم رکي ٿو. ظاهر آهي ت پوئين ڳاله غلط اهي ڇو ت ان سان خدا 
جي ذات کي خلقت کان اڳ انهن شين جي باري م لاعلم سمجهڻو پوندو. تنهنڪري هن مسئلي 
جو حل اهو آهي ت انهن شين جي باري مر اها صحيح راءِ رکڻي پوندي ت اهي ازل کان حق تعاليٰ 
جي علم م آهن. يعني حق تعاليٰ جي معلومات ۾ شروع کان آهن. انهن کي ئي اعيان ثابت 
چئجي ٿو. انهن کي علمي صورتون پڻ ڪوٺين ٿا.يا وري اهي علم الاآهي جا تعينات آهن ۽ 
انهن کي معدومات جو نالو ب ڏنو وڃي ٿو. ڇو ت اهي فقط علمي صورت ۾ آهن ۽ خارجي طور 
انهن جو ڪو وجود ڪونهي. يعني اهي حق تعاليٰ جي علم ۾ ثابت آهن ۽ انهن کي خارجي وجود 
ڪڏهن نصيب نتو ٿئي. تڏهن ت أبن عربيءَ چيو آهي ”الاعيان الثابتہ ماشمت رائحت الوحود 
اصلاٴ اهي فنا ب نٿا ٿين ڇو ت انهن جي فنا ٿيڻ جو مطلب حق تعاليٰ جي علم جو فنا ٿيڻ آهي. 
| محيي الدين ابن عربي محسن جهانگيري اردو ص۳٣۳‏ ۽ ۰۳٣۰‏ لوائح اردو مترجم 
سيد فيض الحسن ص ۷ء مڪتوبات اردو دفتر دور ص ›۱٣٩‏ قران اور تصوف 


[1¢ ۱١۱۹ص‎ 


ص ٦۷‏ س۸ ۱: الولاية وصول الاسم 

هي الفاظ هڪ ڊگهي عبارت ۾ آيل اهن جيڪا مڪتوبات ۾ هن ريت آهي. 

والواصلون الي الاسر قليلون من الاولياء فان اكثرهم واصلون الي ظل من ظلال 
ذالڪ الاسم. معني انهيءَ اسم تائين پهچندڙ اوليا تمام ٿورا آهن ڇو ت انهن مان اڪثر انهيءَ 
اسر جي ظلال (پاجن) منجهان ڪنين هڪ ظل ®٫(‏ ® دائن ماس هجن ٿا. 
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وصول مان مراد سالڪ جو اهڙي مقام تي پهچڻ آهي جتي هو ذات جو آئينو بنجي پوي 
ٿو گوي هو ذات جي ظهور جو وسيلو بنجي پوي ٿو. ابن عربي فتوحات م 'الوصول اليه به ويك 
يعني هن تائين پهچڻ هن سان آهي يعني هن کانسواءِ ممڪن ناهي ۽ جڏهن تون پنهنجو پاڻ 
تاش 
| مڪتوبات دفتر اول فارسی مڪتوب ۲۰۹ ص ٤۰١۱‏ سردلبران ذوقي ص٣٣٣‏ 
فتوحات مڪي -السفرالاول (عربي) عشمان يحييي ص ۱۹٩۰‏ | 


ص۸ ٦‏ س ۲ تعين وجوبي 


تعين وجوبي ۽ تعين امڪاني امام ربانيءَ جا پسنديده اصطلاح آهن جيڪي هو بار بار 
مڪتوبات ۾ آي ٿو ۽ ڪيترن هنڌن تي انهن جي وضاحت پڻ ڪري ٿو. مثلا هڪ هنڏ چوي ٿو 
ت ڪنهن شخص جي حقيقت جنهن کي تعين وجوبي چئجي ٿو اها تعين امڪاني پڻ اهي ۽ اهو 
انهيءَ تعين جو ظل آهي. 
عام طورتعين مان مراد شين جو خارجي يا ظاهري وجود آهي جيڪي ڪثرت ۾ آهن. 
ليڪن صوفيان اصطلاح ۾ اهو حق تعاليٰ جو پنهنجي ذات جو اظهار آهي ۽ اهو ٻن قسمن جو 
اهی. داخلی ء خارجی. داخلې جا وري پ قسر آهن اجمالى ۽ تفصيلى. اجماليء م تعين اول 
یک کیو کا وا و ا Fo‏ 
۰ فضا فان ماد واغفیت آهی یی کن آذات کی تار کیر این 
فاڑ ھل ان اہ باقی ہیا تمیتات اشن جی کر ای غات ۾ اقعال سان متاسب ت رکن ا مغلا 
عالم اا امثال NE‏ وغيرد. 
امام رباني توڙي ڪي ٻيا باقي انهيءَ لحاظ سان تعين اول کي حقيقت محمديءَ جو 
نالو پڻ ڏين ٿا. مڪتوبات ۾ تعينات جي حوالي سان تعين امڪاني ۽ وجوبي جو دڪر پڻ ملي 
ٿو جنهن کي اتي ڏسڻ گهرجي. 
[ مجدد الف ثاني يونس خان لااهور ص 216 مڪتوبات دفتر اول مڪتوب 260. 
ص217 مکتوبات دفتراول ۲۰۹ ص ۷۸ ۽ ۷٩‏ ] 
ص۷٦‏ س"۳: اعیان ثابته 
ذات باري تعالی جي علمر مر موجود حقيقتون جيڪي خارجي طور موجود ناهن. واحد 
عين ثابت. هن عالم يا ڪائنات جو اهڙو آئينو جڪڪو ان جي تخليق کان پهرين خالق جي علم 
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م ھو یا اجان ب اهي € اڳٹی بہ رھندو. اعیان ثابتہ خارجي يا ظاهري طور معدوم آهن. 

اعيان ثابتہ کي علمي صورتون ب ڪوٺين ٿا. ٻين لفظن پر ذات باري تعالي جي علم پر 
ممڪنات جون حقيقتون ۽ صورتون جن تي حق تعاليٰ کي ذاتي تقدم حاصل آهي. اهڙيءَ طرح 
اعيان خارجي اهي آثار يا مظهر آهن جيڪي خارجي طور ظاهر يا پڌرا آهن. E E‏ ا 
ممڪنات . عيني وجود ۽ عالمر شھادت جا نالا ب ڏنا وڃن ”اعیان ثاب“ کی و 
ڪوٺين ٿا. 


[ مصطلحات فنون اردو ص ١۲۷‏ نقد النصوص جامي ص ٤١‏ ] 


ص ٩۷‏ س ۷: ذاتي تجلي 
امام رباني دفتر اول جي مڪتوب ٣٤‏ ۾ اهو بحث ڪيو آهي جتي هو ابن عربيءَ جي 
ان راء سان اتفاق نتو ڪري ت ”ذاتي تجليٴ؛ عروج جي انتها آهي. 
برقي ذاتي تجليءَ جو حوالو امام ربانيءَ جي مڪتوبات ۾ ڪيترا پيرا ملي ٿو. هو 
چوي ٿو ت آها تجلي جيڪا ڪن صوفين وٽ ثابت آهي. اها ذات خداونديءَ جي اسماءِ ۽ صفات 
جي پردي پليان ٿيندي رهي ٿي. ليڪن ڪجھ مدت کانپوءِ ٿوري دير لاءِ جڏهن اسماءِ ۽ صفات 
جو اهڙو پردو دور تئي ٿو ت ذات خداوندي جي تجلي بغير پردي کين نصيب ٿئي ٿي. 
هڪ ٻئي مڪتوب ر هو چوي ٿو ت اها تجلي ذاتي ڪن مشائخن وٽ تجلي برقي آهي. 
يعني جڏهن حق سبحانه وتعاليٰ جي بارگاھ جا سڀ حجاب کنوڻ جي تجلي وانگر ٿوري دير لاء 
هٽي ويندا آهن. تجلي ذاتي جو تصور بنيادي طور ابن عربيءَ وٽان آيل آهي جي جين امام رباني 
پاڻ پنهنجي مرشد خواج باقي بالله ڏانهن خط لکندي تسلير ڪيوا هي. 
[ مڪتوبات دفتر سوم مڪتوب ۱۰۰ ص ٩۲۹۹ء‏ مڪتوبات دفتر اول مڪتوب ٣١‏ 
ص »٩۱‏ مڪتوبات دفتر اول مڪتوب ۲ ص۷٣‏ مڪتوبات دفتر اول مڪتوب 
۱ص ۱۳۱[ 


ص ٦۷‏ س ۱۷ " وجوب 


وحوب واحب جي صفت آهي. عام اصطلاحي معني مطابق وحوب يا واحب الوحود ان 
کي چئجي ٿو جيڪو پنهنجي وجود لاءِ ٻئي ڪنهن جو محتاج ناهي ۽ اھا الله جي ذات آهي. ڇو 
تہ هو بڏات خود قائم آهي ۽ پنهنجي وجود لاءِ ٻئي ڪنهڻ جو احتياج نٿو رکي. 
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ٻين لفظن ۾ اها هستي جيڪا پنهنجو پاڻ قائر آهي. اها تڏهن ب هئي جڏهن ڪجه ن 
هو ۽ ان وقت ب هوندي جڏهن ڪجھ ن هوندو. اها هستي زمان. مڪان ۽ طرف کان پاڪ آهي. بي 
مثل آهي ۽ يڪتا آهي. قرآن جي لفظن ر ليس ڪمثله شيءِ آهي اها هستي هر قسم جي ادراڪ 
خيال. سوچ فڪ عقل ۽ احساس کان مٿي آهي. 

جرجاني وري هيءَ تعريف ڪئي آهي: وجوب خود ذات جي پنهنجي وجود جي تقاضا 
ڪرڻ ۽ خارجي طور وجود جي موجود هئڻ کي چئجي ٿو. ڪنهن شيءِ جو لازم هجڻ ۽ ان جي 
نقيض جي ن هجڻ کي ب وجوب چئجي ٿو. 

امام رباني هڪ مڪتوب ۾ وضاحت ڪندي ٻڌائي ٿو ت وجوب ۽ امڪان جي وچ ۾ 
جنهن شيءِ سان تميز ڪري سگهجي ٿي. اهو عدم آهي جيڪو امڪان کان هڪ طرف آهي ۽ 
امڪان جي ٻئي طرف وجود آهي جيڪو وجوب ۽ امڪان جي درميان مشترڪ آهن هڪ ٻئي 
مڪتوب ۾ وري ان وچ کي عالم برزخ ڪوٺي ٿو. 

| مسئل وحدت الوجود اور اقبال ص ۱۸ تعريفات جرجاني عربي ۱۱٠۰‏ مڪتوبات دفتر 
سوم اردو ص ۳۹۱ مڪتوبات دفتر اول اردو ص ۱۳۹ ] 


ص ٦۷‏ س ٤‏ : وحود 


صوفين جي اصطلاح پروجود صرف ان شيءَ جو آهي جيڪا ازلي ۽ غير مخلوق آهي. 
ناقابل تغير ۽ ناقابل فنا آهي. ڪثرت کان پاڪ آهي. بي مثل ۽ يڪتا آهي. انهيءَ لحاظ کان 
صرف ذات خداونديءَ جو وجود آهي. باقي ٻيو جڍڪي ڪجھ آهي اهو موحود آهي. انهن جو 
وجود ناهي ڇاڪاڻ ت وجود جو اطلاق صرف خداجي ذات تي ٿئي ٿو ان ڪري هو کيس وجود 
مطلق يا وجود واحد ڪوئين ٿا. 

امام رباني پڻ مڪتوبات ر چوي ٿو ت وجود حق تعاليٰ لاءِ مخصوص آهي ۽ اهو ئي 
موجود آهي. ياد رهي ت سڀ کان پهرين جنهڻ وجود جي انهيءَ معنيٰ ۽ مفهوم فڪري طور منظر 
نموني ۾ پيش ڪي اهو ابن عربي آهي. فصوص توڙي فتوحات ۾ اهڙيون ڪيئي عبارتون ملن 
ٿيون. مثلا فص يعقوبي ر چوي ٿو. ”ولیس وجود الا وجود الحق ؛ يعني حق جي وجود کانسواءِ 
ٻيو ڪو وجود ناهي. 

| مسئل وحدت الوجود اور اقبال ص ۱۹ مکتوبات دفتر دوم اردو ص۳۲۳ فصوص 
الخكرعربي ينيك ي 


ص۷٩‏ س۹: ڪل شيء في ڪل شيءِ 


عام سمجهاڻيء موجب هو هر شيءَ م آهي ۽ هر شيء هن م آهي. غالباسڀ کان پهرين 
عرب دنيا حو اهو مشهور وحودي صونی تاعر ابن فارض هو حنهن چیو هو: 


کل سی ا مو کن سىء فَفطن داضت کے وای 


.. 


ڪج ل۷ دن .هي عدو ۶ں ایا حو اا خد ے ج 


معنئٰ؛ هر شيءِ م سڀ شيء جي معنيٰ آهي پو هوشيار تي ۽ ذهن کي مون ڏانهن موڙ 
ڪنټ جيڪا ڳپ کان ٻاهر آهي. دراصل واحد جي وحدت م سفرطي ڪري ٿي. 
مشهور صوفي بزرگ عبدالرزاق ڪاشي (وفات 730 ھ) جنهن ابن عربيءَ جي ڪتاب 
افصوص الحڪر' جي شرح لکي. انهىءَ هك نند و رسالو 'اصطلاحات الصوفية لکيو آهي. هو 
اسر التجليات' يعني تجلين جي راز جي سمجهاتي ڏيندي چوي ٿو ت اهو شهود ڪل شيءِ في 
ڪل شيء' يعني اهو آهي هر شيء م ڪل جو ديداريا نظارو ڪرڻ. اهو الڪل' جي سمجهاتي ۾ 
لكي تو ت اهو حق تعاليٰ جو اسم اهي. دراصل هن عبارت جو ماخذ ابن عربيءَ جو هيءُ حملو 
اهي جيڪو هو فص هاروني م آي ٿو. 
فان العارف من يري الحق في ڪل شيء بل يراه عين ڪل شيء. 
معني : انهيءَ ڪري عارف اهو آهي جيڪو حق کي هر شيء م ڏ سي بلڪ هو حق تعاليٰ 
کي هر شيء جو عين د سي. 
اها ساڳي عبارت مولانا جاميءَ جي مشهور تصنيف لوائح پر لائح 28 ر آندل آهي. 
انهيءَ جي تشريح ڪندي جامي محمود شبستريءَ جي گلشن راز مان هي شعر حوالي طور اتي 
ٿو. 
دل یگ قطره رااگر بر شگافي 
بموج اید از وصد بحر صافي 
يعني جيڪڏهن تون هڪ قطري جي دل کي چيري ڏسندين ت تو کي ان ۾ (حقيقت جي 
لحاظ کان) سوین سمنڊ موجزن نظر ايندا. 
عبدالرحیم گرهوژي پاڻ اهو مقولو سورهم ڪوثر جو منظوم تفسير لکندي هيٺين ريت 


جنب اندواهي. 
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ور ضوف اد ری و جي ٻي اهڙي سمجهاتی هن مشولي مان پڻ 
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ملي تي واله لن يصل الي الكل الا من انقضع عن الكل. يعني بخدا حل (اللہ) سان تیست اين 


ھرگزوصل نہ تیندو حیستائین هر کل (هرغیر) کان قصع تعلق نتر ڪجي. 


EE O E‏ صوفی مظهر حان حانان ( وفات 15 1751) پنهنحی هڪ محتوب 
م یالتار ابت سمجھا ی ذیندې چوی ت صوفین وٽ ك نت جى هر د ل زر خدا جو 


ظهور اهی. اهو ظھور حزری ناهی بلڪ هر دری م حل حو ضهوراهی چو ت خدا حو وحود بسیط 


حفي آھی ٤ء‏ ان جا پاگا یا حص نتا تی UE‏ 
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ص شرح رباعی یہ اک ار شمس لدی فناری محمد خواحوی ص ۱۹ | 
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ص ۷۰ س١ :١‏ الصلواة من الصلا 
هيءَ مقولو تحقيق طلب آهي. بهرحال لفظ الصلا جي لغوي معني باھ جو اوڙاھ. ٻارڻ 
وغيره آهي. 
اطلاق ص ۸٦س‏ ۷ - 
الله تعالٰ جي مطلق هجڻ وارو شان يا مرتبو جيڪو ڪنهن ب قسم جي تشبيه ۽ تنزيه 
جي قيد کان آزاد آهي. هڪ لحاظ سان اليس ڪمثله شيءِ پر ان طرف اشارو آهي. 
[ روح بيدل ”ڊاڪٽرعبدالغني " ص ])٤.۳‏ 


ص ۷۰س ه: لن تروا ربکر حت تموتوا 
تحقيق مڪمل ٿي ن سگهي. ليڪن مخطوطي جي عالم فاضل شارح ان کي حديث 
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ڪري لکيو آهي عربي عبارت هيٺان اهڙي وضاحت ملي ٿي. 
ابن عربي ان حديث لاءِ ”فص محمدي“ ر وري هيءَ عبارت آڻي ٿو. ”ان احدڪم لايري 
ربه حتيٰ يموت يعني توهان مان ڪوب پنهنجي رب کي ايستائين نہ ڏسندو جيستائين هو مري 
[ فصوص الحڪم " عربي /اردو " بابا ذهين شاه تاجي ص ۷۲۸ ] 
ص ۷۳س ۲۰ رؤیت خداوندي 
ابن عربيءَ جو خيال آهي ت رؤيت خداوندي محال آهي. فصوص جي هڪ مشهور 
عبارت ړ هو چوي تو تہ سالڪ حق جي آئيني ۾ پنهنجي صورت کان سواءِ ڪجھ نٿو ڏسي ڇوڌ 
حق تعاليٰ کي ڏسڻ ممڪن ناهي. 
امام ربانيءَ انهيءَ نظريي تي تنقيد ڪري ٿو ۽ هو چوي ٿو ت رويت خداوندي هن دنيا ۾ 
نٿي ٿي سگهي ۽ آاخرت پر ضرور واقع ٿيندي. 
دفتر اول جي مڪتوب ٣٣٣‏ ر هو چوي ٿو ت جيتوڻيڪ روايت بصري سان صرف رسول 
لله يه کي سرفراز ڪيو ويو ۽ انهيءَ مان ڪجه حصو انهن اوليائن کي ملي ٿو جيڪي | هي: 
راھ ۾ آهن. ليڪن انهن کي ب رويت حاصل ناهي. اهي جيڪي ڪجھ ڏسن ٿا اهو اصل جو 
پاڇو يا ظل آهي ۽ اهو هرگز عين ناهي. 
| مڪتوب ۲ دفتر اول اردو ص٥‏ ۳۹ مڪتوب ٣٣٥٣‏ . دفتراول [Té‏ 


ص ٤‏ ۷س :١ ٤‏ علم اليقين _ عين اليقين _ حق اليقين 

يقين جا ٽي درجا آهن. علم اليقين مان مراد اهو علم آهي جيڪو دليلن مان حاصل 
ٿئي. مثلا پري کان دونهون ڏسي باه جو يقين ڪرڻ اهو علم اليقين آهي پر باه کي اکين سان 
ڏسجي يعني مشاهدو ڪجي ت اهو عين اليقين آهي ۽ جيڪڏهن باھ م هٿ وجهي ڏسجي ۽ 
لهس اچي ت اهو حق اليقين آهي. 

هن سلسلي پر امام رباني معارف لدني' توڙي ”مڪتوبات؛ ۾ هن طرح روشني وڌي 
آهي. علم اليقين مان مراد خدا جي ذات جي باري ۾ انهن نشانين جو ڏسڻ آهي جيڪي سندس 
ذات تي دلالت ڪن ٿيون. اها حقيقت مولانا جاميءَ هن شعر جي شرح ۾ چڱيءَ ريت واضح 
ڪئي:آهي: 
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اي دوست ترا ب هر مڪان مي جستم 
هر دمر خبر ازاین وان مي جستم 


يعني اي دوست مان توکي هر جڳھ تي تلاش پيو ڪريان. هر گهڙيءَ هن ۽ هن کان 
تنهنجو ئي پتو ٿو پڇان. 
عين اليقين مان مراد آهي ت جڏهن سالڪ جو پنهنجي وجود جو حجاب هٽي وڃي ۽ هو 
خدا جي ذات جو مشاهدو ڪري. بلڪ ان کان سواءِ هن کي ٻي ڪاشيء نظر ن اچي. گويا هيءَ 
حالت علم واري حالت جي ابتڙ آهي. انهيءَ ڪري هن کي معرفت ب چون ٿا جيڪا خاص ٻانهن 
کی خاطل اتش کی ان جن :ادلی پزاغل ر وار عالت عار ای ای تی سیت ھن و ابن 
عربيءَ پنهنجي رسالي ”ڪتاب الحجب؛ پر چيو هو ت علم اليقين عين اليقين جو حجاب آهي. 
حق اليقين مان مراد سالڪ جو حق تعاليٰ جو پنهنجي ذات ۾ مشاهدو آهي ۽ اتي 
سالڪ حق جي ذات کي پنهنجو عين سمجهي ٿو. اهو حق اليقين دراصل بقا بالله جي صورت پر 
حاصل ٿئي ٿو. هتي پهچڻ کانپوءِ علم ۽ عين وارا يقين ٻئي هڪ ٿي وڃن ٿا. 
| التعريفات جرجاني ص67, معارف لدني اردو ص 105 ۽ 106. مڪتوبات دفتر اول ص 
38 ¢ 339|[ 


ص ٥۷س :٠‏ والوراء ثر وراءٍ الوراء 

عام طور صوفي جڏهن اهڙي منزل تي پهچن ٿا. جتي هو پاڻ کي ذات حق سان هڪ 
سمجهن ٿا ت ان کي آخري مقام قرار ڏين ٿا. امام رياتيء جو چوڻ آهي ت اها هڪ عارضي جالت 
آهي. هو چوي ٿو عالم خلق کان مٿي عالم امرآهي ۽ ان کان مٿي اسماء وشيونات جا ظلي. اصلي. 
اجمالي ۽ تفصيلي مرتبا آهن ۽ انهن سڀني مرتبن کان پوءِ حقيقي مطلوب کي تلاش ڪرڻ گهرجي. 
اها جستجو ڪن خوشنصيبن جي حصي ۾ اچي ٿي. لهذا معبود حقيقيءَ کي وراءِ الوراء ۾ تلاش 
ڪرڻ گهرجي ٻئي هنڌ هو صاف چوي ٿواڌ مطلق جي انتها وراء الوراء آهي. انهيءَ جي وضاحت 
وري هيءَ آهي ت انهيءَ خبر جي حاصل ٿيڻ کانپوءِ جيڪڏهن عروج واقع ٿئي ٿو ت اهو حيرت جي 
ڪن وانگر آهي جنهن کان پوءِ وري اهي سڀ خبرون پنٺتي رهجي وڃن ٿيون. 

هڪ ٻئي مڪتوب ۽ هو چوي ٿو ت اها ذات پاڪ انهن سڀني نسبتن کان وراءٍ الوراء 
يعني متي آهي. بلڪ عالم يعني ڪائنات سان ان جو واسطو خالق ۽ مخلوق وارو آهي ۽ ان 
کانسواءِ ٻي ڪا نسبت ڪونهي. 
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[ مڪتوبات اردو دفتر اول مکتوب ٥۲۸ص ۳٥۸‏ دفتر دوم مڪتوب اول ص ٣٣‏ ] 


ص ۷۹س ٤۱ء ۱١‏ 


راز درون پرده ز رندان مست پرس 
کين حال نيست صوفي عالي مقام را 


هي مصراعون ایران جي مشهور شاعر حافظ شمس الدين (وفات 793 / 1391) جي 
ديوان جي هڪ غزل مان ورتل آهن. اها تسليم شده حقيقت آهي ت فارسي غزل جي شاعريءَ ۾ 
حافظ شيرازي کي چوٽيءَ جو شاعر مڃيو ويو آهي. سندس غزل جي سموري شاعري پر شراب ۽ 
جام جو ايترو ذڪر آهي. جو ظاهر بين کيس ان لحاظ سان ياد ڪن ٿا. ليڪن جيڪي شراب جي 
ڪنايي کي حقيقت جي حوالي سان ڏسن ٿا. اهي کيس وڏو صوفي شمار ڪن ٿا. بهرحال اها 
حقيقت آهي ت اسلامي دنيا جي وڏن ۽ معتبر صوفين جيڪي ساڳيءَ وقت عالم ۽ صاحب 
شريعت ب هئا. تن پڻ حافظ جي شاعري کي تصوف جي معنيٰ ۽ تعبيرڏنو آهي ۽ امام رياني پڻ 
انهن پر شامل آهن جنهن مٿئين بيت کي مبداء معادٴ ۾ حوالي طور آندو آهي. هتي هيءَ ڳالھ 
پڻ قابل ذڪر آهي ت امام ربانيءَ کان اڳ سندس پيءَ عبدالاحد جي مرشد شيخ عبدالقدوس 
گنگوهيءَ جي مڪتوبات ۾ پڻ هي بيت گهٽ ۾ گهٽ پنج پيرا ڪم آندو ويو آهي. 
مولانا اشرف علي ٿانوي ”عرفان حافظٴ پر حافظ جي ڪيترن ئي غزلن جي متصوفان 
تشريح ڪئي آهي جن ۾ اهو غزل پڻ شامل آهي. هو چوي ٿو ت هتي ظاهري صوفين جي دعويٰ 
جي مذمت ڪيل آهي ۽ سچائي ۽ صفائي جي اصل حالت تي زور ڏنل آهي ڇو ت اهي ئي 
حقيقت جي ويجهو آهن ۽ ان جا ڄاڻو آهن. امام ربانيءَ اهو شعر مبداء معاد پر آندو آهي جتي هو 
اها ڳاله سمجهائي ٿو ت خدا جي ذات مشاهدي. رويت. وهم ۽ خيال پر نٿي اچي سگهي. 
[مبدآً و معاد فارسي ص۸٤‏ اردو ٠٠١٤‏ التكشف عن مهمات التصوف ص 88 
مڪتوبات قدوسي اردو 282. 354.295 546. 564 ] 


ص۷۹ س ۲۰ : ان ربي عل صراط مستقيم 

هي الفاظ قرآن پاڪ جي سورة هود مان ورتل آهن ۽ پوري آيت هن ريت آهي: انى تو کلت 
علی اللہ ربی وربکم ما من دابة الا ھو آخذ تا صیتها ان ربی علی صراط مستقیم (۱ (0٦ :١‏ معنيٰ: 
بيشڪ منهنجو پروسو الله تي آهي جيڪو منهنجو رب آهي ۽ توهان جو پڻ. ڪوئي ساهوارو اهڙو 
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د آهي جنهن جي چوٽي سندس هٿ ۾ ن هجي. بيشڪ منهنجو رب سنئين واٽ وارو آهي. 

ابن عربي هن آيت مان اهو مفهوم وٺي ٿو ت هن جهان ۾ هر شيءِ جنهن طريقي سان 
هلي رهي آهي. اها ئي ان لاءِ سڌي راھ آهي ڇو ت ان جو پالڻهار ان کي ائين هلائي رهيو آهي. 
هو چوي ٿى 'چرندڙ پرندڙ جي پيشاني هن جي هٿ ۾ آهي ۽ منهنجو رب سڌي راھ وارو آهي. 
تنهنڪري هر شيءِ پنهنجي رب جي سڌي راھ تي آهي.ٴ 

ابن عربيءَ جي نظر ر فص هودي ۾ جيڪا احديت جي حڪمت سمايل آهي. ان حو 
مطلب آهي ت افعال الآهي جي ڪثرت پويان حقيقت ۾ احديت ۽ ريوبيت آهي. 

[ فصوص الحڪم " ذهين شاه تاجي ص ۲۲ ] 


ص ۷٦‏ س٤‏ : ڪفر 


ڪفر جي لغوي معنيٰ لڪائڻ. ڇپائڻ يا ڍڪڻ آهي. ليڪن صوفي ڪثرت کي وحدت ۾ 
لڪائڻ يا وحدت جي بحر ر سڀني شين کي گر ڪرڻ کي چون ٿا. انهيءَ لحاظ سان هو چون ٿا ت 
ڪافر اهو آهي جيڪو حق کي تعينات ۽ ڪثرت جي پردن ر ڪيل پڀانئي ٿو يا بلڪ هو ائين ب 
چون ٿا تر حقيقت کي مجاز ۾ مشاهدي ڪرڻ وارو ب ڪافر آهي. 
اوائلي صوفين وٽ هي اصطلاح انهيءَ معنيٰ ۾ مروج ناهي. البت سڀ کان پهرين 
منصور حلاج پنهنجي هڪ شعر ۾ ان کي استعمال ڪيو ۽ اهو شعر امام رياني پنهنجي 
مڪتوبات جي دفتر اول جي مڪتوب 268 ۽ دفتر دوم جي مڪتوب 95 ۾ اندو آهي. 
کارت جد اڪ زاج 
لدي وعندالمسلمين قبيح 
يعني مون الله جي دين کان نابري واري ۽ اهڙي نابري وارڻ مون تي ت لازم آهي. پر اها 
ڳالهھ مسلمانن وٽ نهايت خراب آهي. 
امام صاحب انهيءَ شعر جي سمجهاڻي سڪر جي حوالي سان ڪئي آهي. پر ساڳئي 
وقت اها وضاحت ب ڪري ڇڏي اهي ت صحو سڪرکان مٿي آهي. البت ٻئي مڪتوب ۾ ان جي 
وضاحت ڪفر طريقت ۽ ڪفر شريعت جي لحاظ سان ڪري ٿو ۽ چوي ٿو ت شريعت جو ڪافر 
مردود اهي ليڪن طريقت جو ڪافر مقبول ۽ وڏي درجي وارو آهي. ڇو ت اهو ڪفريا استتار يعني 
لڪائڻ محبوب حقيقيءَ جي غلبي سبب آهي جنهن ڪري محبوب حقيقي کانسواءِ ٻيو سڀ 
ڪجھ وسري يا گم ٿي وڃي ٿو. 
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بهرحال امام رياني دفتر اول جي مڪتوب 31 ۾ پاڻ ان ڳالھ جو اقرار ڪيو آهي ت 
مٿس ب سڪرواري حالت رهي آهي جنهن تحت پاڻ هيءَ رباعي چئي هئائين: 


ای دریغا :کڪ این شريعت ملت اعمائي است 
ملت ما ڪافري؛ وملت ترسائي. اسٺت 
ڪفر وايمان زلف وروئي ان پري زيبائي است 
ڪفر وايمان هر دو اندر راه مايڪتائي است 
ترجمو: هاءِ افسوس هي شريعت انڌن جي طريقي وانگر آهي. اسان جو طريقو ڪافري ۽ 
اسان جي ملت ڪافرن واري آهي. ڪفر ۽ ايمان دراصل ان خوبصورت چهري جا زلف ۽ رخ آهن. 
ڪفر ۽ ايمان ٻئي اسان جي راه ۾ هڪجهڙا آهن. 
انهيءَ ساڳئي مڪتوب ر اڳتي هلي انڪشاف ڪري ٿو ت متس اها حالت ڪيترن 
سالن تائين طاري رهي ليڪن آخرڪار الله تعاليٰ جي خاص عنایت سبب متس اصل حقيقت 
واضح ٿي تہ سندس ذات بي مثل ۽ بي مثال. بي چون وبي چگون آهي. 
تصوف جي تاريخ جو مطالعو ٻڌائي ٿو ت وچين ۽ پوئين دور ۾ ڪفر کي صوفين خاص 
اصطلاحي معنيٰ ۾ استعمال ڪيو آهي. ليڪن مولانا رومي وري ان جي اڃان هڪ ٻئي لحاظ 
کان سمجهاتي ڏئي ٿو جين هن شعر پر چوي ٿو. 
ڪفر وايمان نيست آنجائي ڪ اوست 
زانڪ او مغز است اين ورتگ اوشات 


ترجمو: ڪفر ۽ ايمان اتي ڪون آهن جتي هو پاڻ آهي. ڇو ت اهو پاڻ مغزيا اصل آهي ۽ 


امير خسرو جو هڪ مشهور شعرآهي: 
ڪافر عشقم مسلماني مراد رڪارنيست 


ھررگ- من تا رگشتہ حاجت زنارنیست 
ترجمو: مان عشق جو ڪافر آهيان مون کي مسلماني نہ گهرجي. 
منهنجي هر رڳ تار بنجي وئي آهي مون کي جيئڻ جي حاجت ناهي. 
شاه عبدالاطف ڀٽائي جو هڪ بيت هن ريت آهي. 
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ڪافر ٿيءَ ت ابهين باب شرع جا ڇڏ 

من مشرڪن گٽ ت ويجهو ٿئين وصال کي 
ويهين صديءَ ر علام اقبال پڻ چيو هو: 

اگر هو عشق تو هي ڪفر بهي مسلماني 


۰ 


نز هو تو مرد مسلمان بهي زندیق 


انهي ڪري تصوف جي ڪتابن پر ڪفر حقيقي جي معنيٰ هن طرح پڻ ڏني وئي آهي. 
سالڪ جو ذات کي عين صفات ۽ صفات کي عين ذات سمجهڻ يا ذات حق کي هر جڳھ تي 
ڏسڻ ڪفر حقيقي آهي. حق جي ذات کانسواءِ ٻي ڪنهن شي ۽کي وجود ن سمجهڻ ۽ وحدت ۾ 
اهڙورنگ چڙهي وڃنڻ جو ماسوا يعني ٻي هر شيءِ کان پالهو ٿي وججي. 

اهڙيءَ طرح ڪفر مجازيءَ مان مراد حق تعاليٰ جي ناشڪري پڻ ورتي وئي آهي. 

[ مڪتوب 95, دفتر دوم ص ٥‏ ." ] 


ص٩۷‏ س ٤‏ ۱: عرفت ريي بجميع الاضداد 
هيءَ حضرت ابوسعيد خراز رح جو قول آهي جيڪو امام ريانيءَ دفتر اول جي مڪتوب 
٨‏ ر آندو آهي. ان کان علاوه دفتر ٽئين جي مڪتوب ٣۷۾‏ ان تي نهايت دقيق بحث ڪيو 
آهي. ابن عربي وري فص ادريسہ پر چوي ٿو. ان الله تعالى لايعرف الا بجمع بين الاضداد؛ يعني 
بيشڪ الله تعاليٰ کي ضدن کي جمع يا گڏ ڪرڻ کان سواءِ نٿو سڃاڻي سگهجي. 
[ مڪتوبات دفتر اول حصو ٻيو ص ٥۹‏ فصوص الحڪم عربي عفيفي ص ۷۷] 


ص۷۷ س٤‏ ۲: فنا ۽ فناء الفناءٍ 
و٬ماري‏ ڇڏڻ آهي ۽ فناء الفناء جو مطلب آهي ت جڏهن انهيءَ فنا جو شعور ب باقي ن رهي. 
امام رباني ان جي سمجهاڻي هن ريت ڏني آهي سلوڪ جي انتها سير الي الله جي انتها 


پڻ آهي جنهن کي مطلق فنا جو نالو ڏين ٿا ۽ ان کانپوءِ جن جو مقام آهي جنهن کي سير في الله ۽ 
بقا بالله جو نالو ڏين تا. 


| مڪتوبات دفتر اول مڪتوب ۰1 ص 89 مڪتوبات دفتر اول مڪتوب. 21. 287 ص 
4157.382[ 


ص ٦۷س‏ ۷: تناقض 

تناقض جي لغوي معنيٰ آهي هڪ ٻئي کي پڃندڙ يا ٿوڙيندڙ. اصطلاحي معني موجب 
موت ۽ زندگي هڪٻئي جا نقيض آهن ڇو ت اهي هڪ وقت ٻئي گڏ نٿا ٿي سگهن ۽ ۽ ٻئي ساڳئي 
وقت معدوم ب نتا ٿي سگهن يعني يا زندگي هوندي يا موت هوندو. 

تناقض ۽ ضد ۾ هي فرق آهي. اهي ٻ شيون جيڪي هڪ ٻئي جو ضد آهن هڪ وقت 
ٻئي گڏ نٿيون ٿي سگهن جين ڪارو ۽ اڇو. پر ٻئي معدوم ٿي سگهن ٿا جيئن انهن ٻنهي جي 
بجاءِ ڪو ٿيون رنگ ڳاڙهو يا پيلو هجي. 

[ مجدد الف ثاني يونس خان ص YY‏ 


ص ۷۸س ۷ طلب العبادة بعد الوصول شرڪ 


وصول يا واصل ٿيڻ کانپوءِ عبادت شرڪ آهي. هيءَ قول ابن عربيءَ ڏانهن منسوب 


[ ميڪده محبت " تاليف محمد قاسر " ص ۳۹ بکوششی دکتر محمد حسین 


ص ۷۸س ۱١‏ ۽ ۱٦‏ 
شيخ گر شارب خس اي مرغ خاڪ 
بحر قلزم را زمر داري چ باڪ 

جيتوڻيڪ هي بيت مشنوي روميء قان ورتل آهي پر صحيح بيت هن ريت آهي: 
این نبا شد ور بودي مرغ خاڪ 
بحر قلزم را ز مرداري | چ باڪ 

البت شروعاتي بيت هن زيت آهي جيڪو مريد طرفان شيخ تي تهمت آهي. 
شارب خمر است وسالوس و خبیث 
مر مريدان را ڪجا اباشد مغيث 


ا 
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معنيٰ: جيڪو (شيخ) شراب پيئي ٿو ۽ گهڻو ڳالهائي ٿو يا بدطينت آهي ت اهڙو پير 
مريدن جي ڪهڙي دستگيري ڪندو؟ 
دراصل صوفي مرشد جي مڪمل يا بي چون و چرا اطاعت تي زورڏين ٿا. 
هن سلسلي ۾ حافظ شيرازيءَ جو هي بيت اڪثر حوالي طور آڻن ٿا جيڪو ديوان جي 
پهرين غزل مان ورتل آهي. 
بب مي سجاده رنگين ڪن گرت پير مغان گويد 
ڪ سالڪ بي خبر نبود زراه ورسر منزلها 
معنيٰ: جيڪڏهن توکي پنهنجو پير مرشد چوي ت مصلي کي شراب سان ڌوءِ ت ائين 
کر چو تہ سالڪ يعني هن راھ جو پانڌیئژو ومنزل جي هر رسم کان واقف آهي. 
[ مثنوي رومي دفتر دوم شعر ۰۳۳۲۰۸ - ص ۲۹٥‏ دیوان حافظ محمد قزويني ودکتر 
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ص۷۷ س۱۸: جمع الجمع 
جمع مان مراد آهي ت سالڪ حق تعاليٰ جي مشاهدي ۾ اهڙيءَ طرح محو ٿي وڃي جو 
ٻي هر شيءِ کان لاتعلق ۽ بي خبر ٿي وڃي. ”جمع الجمع“ جو مطلب آهي مڪمل فنا جنهن کي 
الاستهلاڪ بالڪليت في الله يعني الله جي ذات ۾ ڪلي طورفنا پڻ ڪوٺين ٿا. هڪ ٻئي لحاظ 
متارن اهو احديت جي مرتبي ڏانهن اشارو آهي. 
امام رياني وري ان جو مطلب توحيد ر حق اليقين وٺي ٿو يعني جڏهن سالڪ حق جي 
مشاهدي ماتڻ کانپوء وري خلق ر مشغول ٿي وڃي ٿو. 
[ شرح اصطلاحات تصوف گرد آورندہ مير محمود حاجي ص22, اصطلاحات تصوف : 
“ابن عربي" ص 116. مڪتوبات دفتر اول مڪتوب 290-اردو ص 408 ] 


ص ۷۸س ۲۱٣۶۲۰‏ 
ڪفر واييا ن ت آنجائي گے اوست 
زانک او مغز است واین دو رنگ و پوست 


هيءَ مثنويءَ روميءَ جي دفتر ٻئي جو بيت آهي٤‏ هن جي وضاحت جيئن بي رنگي اسير 
رنک شد واري شعر تحت تي چڪي. مثنويءَ ر ٻيا ب ساڳئي مفهوم وارا ڪيترا شعر آهن 
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ليڪن دفتر چوٿين ۾ رومي چوي ٿو ت الله جا عاشق ڪفر ايمان ٻنهي کان بالاتر آهن ڇو ت اهي 
خود ذات خداونديء سان مشغول آهن. 


اتڪ عاھی جر دز لق امیت مستا لاخر از کار ورايمان بردز. ست 
ڪفر و ايمان هر دوخود دربان اوست کوست مغز و کفر ودين او را دو پوست 


معنيٰ: جئن ت عاشق هر گهڙيءَ نقد يعني اصل سان مست آهي تنهنڪري هو لازمي 
طور ڪفر ۽ ايمان کان متي آهي. ڪفر ۽ ايمان ٻئي پاڻ ان ذات جا دربان آهن. اهو پاڻ مغزيا 
اصل آهي ۽ ڪفر ۽ ايمان ٻئي ان جا رنگ ۽ پوش آهن. 
[ مثنوي رومي قوام الدين خرم شاهي ص 296 ۽ 619] 


ص ۷۹س ۲۱ء ۲۲ 


عحب اة کک من واصل وسرگرذانر 


هي شعر شيخ سعديءَ جي هڪ غزل مان ورتل آهي. امام ربانيءَ جي والد شيخ 
عبدالاحد جي مرشد شيخ عبدالقدوس گنگوهي چشتيءَ جي مڪتوبات ۾ هي شعر ڪيترا دفعا 
حوالي طور آندل آهي. امام رباني پاڻ هي شعر هڪ دفعو مڪاشفات عيني ۾ اندو آهي. 
| مڪتوبات شيخ عبدالقدوس گنگوهي اردو" ص ۷۱۸ ڪليات شيخ سعدي " تهران "ص 
[۸۲7٦‏ 


ص ۷۹س ٥‏ ۱ : حضرت مجدد عليه الرحمة انھیءَ درجی کان متی ویو آهی 
مجدد الف ثانيءَ جي ڪجه تحريرن مان ڪجھ ماڻهن کي اهڙي غلط فهمي ٿي هئي 


ت پاڻ حقيقت محمديءَ کان متي ترقي ڪي اٿن يا اهڙي دعويٰ ڪئي اٿن. آخرڪار مولانا 
حسن دهلوي نالي عالم کانئن خط لکي ان جي وضاحت پڇي. پاڻ ان جو جواب مڪتوب 
٢‏ دفتراول پر ڏنو اٿن. 

اهو ئي ڪارڻ هو جو ان وقت جي وڏي عالم ۽ محدث شيخ عبدالحق محدث دهلوي ب 


ساڻن خط وڪتابت ڪئي جيڪا پنهنجي جڳھ تي موجود آهي. 
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[ مڪتوبات دفتر اول اردو- ص شيخ عبدالحق دهلوي خليق احمد نظامي] 


ص ۸۰س ۱۰ ۽ ۱۱٩‏ 


عنقا شڪارڪس نشود دام بازچين 
کک یناخ دست اس اد را 
هي مصرع پڻ ديوان حافظ جي ڪنهن غزل جي آهي. 
هنن شعرن ۾ اعلٰ متصوفان فڪر سمايل آهي. عنقا جو ڪنايو ذات خداونديءَ لاءِ 
آهي جنهن ۾ ”ذات بحت" ڏانهن اشارو آهي. مطلب ت جهڙيءَ طرح عنقا پکي جيڪو تصوراتي 
آهي جنهن جو ڪوب شڪار نٿو ٿي سگهي ۽ ان کي ڦاسائڻ لاء ڪوب دام يا ڦاهي ڪر نٿي 
اچي سگهي. اهڙيءَ طرح ذات خداونديءَ جو ڪو ادراڪ ڪري نٿو سگهي ۽ ان سلسلي ۾ سوچ 
ويچاريا فڪر ڪنهن ڪر جو ناهي. 
شيخ اڪبر ابن عربي ”فتوحات مڪي؛ ر جتي هڪ هنڌ ڪيترن صوفي اصطلاحن جي 
سمجهاڻي ڏئي ٿى اتي ”عنقا جي لاءِ چوي ٿو ت ”اهو ن موجود آهي ن معدوم؛. 
امام رياني پڻ هي شعر هڪ کان وڌيڪ پيرا مڪتوبات ۾ حوالي طور اندو آهي. ان 
کانسواءِ هو عنقا تي ہ ٻيا شعر پڻ حوالي طور اڻي ٿى جن ۾ عنقا جي تصور جي وڌيڪ 
سمجهاڻي ڏنل آهي: 
چ گویم باتواز مرغي نشان ک با عنقا بود هر آشیان 
زعنقا هست نامي پیش مردم زمرغ من بود آن نام هم گر 


معنيٰ: مان تو کي ان پکيءَ جو ڪهڙونشان ڏيان جنهن جو آکيرو عنقا سان گڏ آهي 
عنقا جو نالو ت ماڻهن جي اڏو آهي. پر ان مون واري پکي جي نالي جي ڪنهن کي خبر 
ناهي. 
[ مڪتوبات دفتر اول مڪتوب 260-126 ۽ 265ص 314. ص 218 ۽ 257 مڪتوبات 
دفتر سوم مڪتوب 44 ص 141مڪتوبات دفتر سوم مڪتوب 17 ص 21 فتوحات 
مڪي عثمان يحييٰ جلد ١ ٤‏ ص۱۹۱ ] 


ص ۸س۱ : اصلى ولایت ۽ طلبی ولايت 
امام رباني مڪتوب 302 دفتر اول ر ظلي ولايت جي سمجهاتي ڏيندي چوي ٿو ت ان 
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کی ولايت صغری ب چون ٿا ۽ اها اولیاء الله جى ولايت آهي. اصلي ولایت مان سندس مراد نبين 


| مڪتوبات دفتر اول اردو ص ٤٩۸‏ ] 
ص ۸۱س ۱۹: لوکنت متخذا احدا خليلا لا تخذت ابا بڪر خليلا 


هي حديت صحيح بخاريءَ ر موجود آهي. امام ربانيءَ دفتر اول جي نهایت طويل 
مڪتوب 290 ۾ ڄاڻائي ٿو ت حضرت علي رضي الله عنه ۽ حضرت ابوبڪر صديق رضي الله 
عنه جي سلوڪ ۾ هي فرق آهي ت حضرت علي جي سلوڪ پر معارف جو حصول آهي جڏهن ت 
حضرت ابوبڪر واري سلوڪ پر خلت يا دوستيءَ ۽ محبت جو غلبو آهي. انهيءَ ڪري حضرت 
علي لاءِ باب العلم جو لقب آهي ت حضرت ابوبڪر لاءِ خليل يعني دوست جو درجو آهي. 
[ مڪتوبات دفتر اول اردو ص ۰۱ ] 


ص ۸۲ س۷ هو پنهنجي ذات سان موجود آهي. وجود سان نہ. 


امام رباني هي بحث معارف لدنیہ ۾ ڪيو آهي جتي هو چوي ٿو ت اها راءِ ان ڪري بهتر 
آهي ڇو ت هونئن خدا جي ذات ۽ وجود کي الڳ الڳ تسليم ڪرڻو پوندو. اها ڳاله باقي 
موجودات سان لاڳو آهي جيڪي پنهنجي وجود جي ڪري موجود ٿين ٿيون. 
| معارف لدنیہ اردو ص ۱۱۸ ۽ ۱۲۱ ] 


ص ٤‏ ۸س ۱۹: من عرف نفسہ فقد عرف ربه 


هيءَ صوفين وٽ تمام مشهور حديث آهي جيڪا تصوف جي اوائلي تصنيفن پم ب ملي 
ٿي تہ پوین صوفین وٹ بہ عام آهي. امام رباني پنهنجي مڪتوبات ر چار دفعا هن حديث کي 
حوالي طو ر آڻي ٿو. اهڙيءَ طرح ابن عربي فصوص الحڪر توڙي فتوحات ۾ ان کي ڪيترا دفعا 
زير بحث آڻي ٿو. 
[ فرهنگ ماثورات متون عرفاني ص534 مڪتوبات دفتر اول وسوم. ص فصوص 
الحڪكر " ص۲١١٠‏ ] 


ص ۸٦‏ س۸ : امام اعظر ابوحنيةق 
امام اعظم ابو حنيف (80 /150-699 /767) هو عراق جي تاريخي شهر ڪوفي ۾ر 


™ 
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پيدا ٿيو. سندس وڏا اصل ڪابل جا هئا. سندس زندگيءَ جا پنجويهھ سال اموي دور حڪومت ۾ 
۽ باقي ارڙهن سال عباسي دور پر گذريا. هڪ اندازي موجب پاڻ اسي هزار فقهي ۽ علمي مسئلن 
جا جواب ڏنائون. جنهن ڪري سندس هر طرف شهرت ڦهلجي وئي. وقت جي خليفي کين قضا 
جي منصب جي اچ ڪئي. پر پاڻ انڪار ڪري ڇڏيائين. آخر خليفي ناراض ٿي کيس نظر بند 
ڪيو ۽ ڪن جي چوڻ مطابق کيس زهر ڏياريو ۽ انهيءَ حالت ۾ وفات ڪيائين. 

امام ابو حنيف جو وڏي ر وڏو علمي ڪارنامو اجتهاد جي لاءِ قران ۽ حديث کانپوءِ 
قياس کي استعمال ڪرڻ آهي. اهو ئي سبب آهي جو حنفي فق ۾ وڌ ۾ وڌ لچڪ آهي جيڪو 
سندس ڦهلاءِ جو وڏي ۾ وڏو ڪارڻ آهي. 

امام ابو حنيف جي وقت ۾ ڪيترا اسلامي فرقا پيدا ٿي چڪا هئا. جن ڪيترا عجيب 
وغريب عقيدا ڦهلائي ڇڏيا هئا ۽ هر وقت هڪ ٻئي خلاف ڪفر جون فتوائون ڏيندا هئا. خاص 
طور معتزلا ۽ خارجي هن سلسلي ۾ سڀني کان اڳتي هئا. مثلا معتزلن جو چوڻ هو ت جيڪو 
مسلمان گناه ڪبيره ڪري ٿو اهو ايمان وڃائي ويهي ٿو. امام ابو حنيف جي راءِ آهي ت 
جيستائين ڪو گنهگار گناھ کي حلال يا جائز نٿو سمجهي تيستائين اهو ڪافر ناهي ڇو ت 
ايمان ”اقرار باللسان وتصديق بالقلب؛ يعني زبان سان اقرار ڪرڻ ۽ دل سان تصديق ڪرڻ کي 
چئبو آهي. 

غور ڪرڻ سان معلوم ٿيندو ت امام ابو حنيفه جي صرف هڪڙي مجتهدان راء اسلامي 
دنيا ۾ هر گهڙيءَ پيدا ٿيندڙ هڪ اڻ کٽ ڏٿيڙ کي ن رڳو ٻنجو ڏنو بلڪ اسلام ۽ ايمان جي هڪ 
نهايت جامع نهايت وسيع تعريف پيش ڪئي. امام صاحب جي اسلام بابت بنيادي عقيدن کي 
افق الاڪبرٴ نالي ڪتاب پر مرتب ڪيو ويو آهي. 

[ سيرة النعمان شبلي نعماني. ڪراچي ص. ۷۸ء الفق الاڪبر" لاهور" ۱۹۹۸ ] 


ص٦۸‏ س ۱۲ : محقق (صوفي) ۽ تاويلات 
ابن عربي فتوحات ر صوفين کي فيلسوفن سان ڀيٽ ڪندي کين محقق ڪوٺي ٿو. 
ڪي صوفي قرآن شريف جي تاويلات يا تاويلي معنيٰ ڪن ٿا. گرهوڙي پاڻ اهڙي معنيٰ طرف بيت 


٨٢‏ ۾ اشارو ڪيو آهي جتي هو ان بيت جي سمجهاڻي ڏيندي چوي ٿو ت مسجد اقصيٰ مان مراد 
ازلي عالم آهي ۽ مسجد .حرام مان مراد هي جهان يا٬عالم‏ وجود آهي. ابن عريي فصوص 
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الحڪم ۾ فص توحيد توڙي فص موسوي ر اهڙيون تاويلات پيش ڪيون آهن. مثلا فص توحيد 
۾ فاجر معنيٰ جيڪو مخفي امر کي ظاهر ڪري ٻڌائي ٿو ڪافريا ڪفار جي معني جيڪو ظاهر 
ٿيڻ کانپوء ڳاله کي لڪائي ٿو. اغفرلي مان مراد مون کي لڪاء وٺي ٿو. اهڙيءَ طرح دخل 
بيتي ۽ بيت مان مراد قلب وٺي ٿو. مومنين مان مراد عقول ۽ مومنات مان مراد نفوس ٻڌائي ٿو. 

فص موسوی ر تابوت جنهن پر حضرت موسي کي وڌو ويو جڏهن هو ٻارهی ان مان مراد 
ناسوت آهي. ان ڪنتم تعقلون ۾ تعقلون مان مراد اصحاب تقييد وٺي ٿو ڇو ت عقل هڪ قسمر 
جو قيد آهي. اهڙيءَ طرح مومنين مان مراد صاحب ڪشف ۽ شهود وٺي ٿو. 

ابن عربيءَ ڏانهن ‏ تفسير ابن عربي؛ پڻ منسوب آهي جنهن پر هو قرآن جي هر آيت جي 
معنيٰ تاويلات جي رنگ ۾ ڪري ٿو. ليڪن جديد تحقيق مطابق اهو تفسير ابن عربيءَ جي نہ 
بلڪ سندس معتقد ۽ پوئلڳ عبدالرزاق ڪاشيءَ جي تصنيف آهي. ياد رهي ت ڪاشي قونويءَ 
کانپوءِ ابن عربيءَ جو ٻيو وڏو شارح آهي ۽ سندس فصوص جي شرح ڄاتل سڃاتل آهي. 

[ فصوص الحڪم عربي عفيفي ص ۷٤‏ ۽ ۱۹۸ تفسير ابن عربي " بيروت 
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ص ۰ ۰ س ۲ : قلب چون 


نڪلسن جي مثنوي روميءَ جي معياري متن ۾ هي شعر ان ريت ڪونهي. البت خود 
گرهوڙي فتح الفضل ۾ هن شعر ر قلب جي جاءِ تي قطب لفظ اندو آهي. اهو شعرهن ريت آهي. 


قطب چون ف ا وخلق اعضاء وتن 


۰ 


بستہ روح است ندبیر بدن 


بهرحال بيت جي معياري پڙهڻي هن ريت آهي. جيڪا نڪلسن ۽ فروزا نفر نقل ڪئي 
آھی. 
او چو عقل وخلق چون اعضاء تن بستہًہ عقلست تدبیر بدن 
معنيٰ: اهو (قطب) عقل وانگر آهي باقي مخلوق ان جي بدن جي عضون وانگر آهي. 
عقل جي هڙ انهيءَ لاءِ ٻڌل آهي تا جين بدن جي ڪر اچي: 
مطلب ت هي شعر قطب جي باري ۾ ئي آهن.ياد رهي ت صوفين وٽ قطب ۽ ابدال 
خاص قسر جا اوتا آهن جن جو ذڪر ابن عربي ٤‏ وٽ ب ملي ٿو. ان کان علاوه امام رباني پڻ 


[فتح الفضل سني غلام مصطفيٰ قاسمي ص 242 شرح مشنوي شريف_ فروزانفر ص 872 
مڪتوبات دفتر دور مڪتوب ٤ص٥"‏ ] 


RR‏ عارف - مشاهدو - محاضرو 


ابو نصر سراج مومن ۽ عارف جي وچ پر فرق ٻڌائيندي چوي ٿو مومن الله جي نور سان 
ڏسي ٿو پر عارف خود الله جي ذريعي ڏسي ٿو. مومن کي دل آهي پر عارف وٽ دل ڪونهي. مومن 
جي دل الله جي ذڪر سان مطمئن ٿي وڃي ٿي پر عارف الله کانسواءِ ٻي ڪنهن شيء سان مطمئن 
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نٿو ئي 

عمرو بن عشمان مڪي جو قول آهي ت جيڪي ڪجھ دل ۾ غيب جي طرفان غيبي طور 
معلوم ٿئي اهو مشاهدو آهي. هو چوي ٿو ت اهو اک سان ڏسڻ (معائنو جيڪو عين مان نڪتل 
آهي ۽ جنهن جي معنيٰ اک آهي) کان مختلف آهي. هو اهو ب چوي ٿو تر مشاهدي مان مراد 
محاضرو آهي ۽ محاضري جو مطلب هڪ ٻئي جي ويجهو اچڻ آهي. هو پنهنجي تصنيف ڪتاب 
المشاهده ړ لکي ٿو ت عارفن کي پنهنجي دلين ۾ الله تعاليٰ جو اهڙو مشاهدو نصيب ٿئي ٿو 
جنهن سان کين تقويت حاصل ٿئي ٿي. انهيءَ ڪري هو هر شيء پر الله جو مشاهدو ڪن ٿا ۽ الله 
جي ذريعي سڄي ڪائنات جو مشاهدو ماڻن ٿا. 

| ڪتاب اللمع - اردو- ص79 ۽ ص 117] 


ص ۱ ۰ ۱ س ۱ : سالڪ مجڏوب ۽ مجڏوب سالڪ 


جذب جو مطلب آهي ت جڏهن حق تعاليٰ مهربان ٿي ٻانهي کي پاڻ ڏانهن ڇڪي. جڏهن 
تہ سلوڪ معنيٰ اهو طريقو يا رستو جنهن تي سالڪ يعني پنڌ ڪندڙ پاڻ محنت ڪري خدا تائين 
پهچي. جيتوتيڪ جذب ر ب سالڪ محنت ڪري ٿو ۽ اهو ازخود حاصل ن ٿيندو.پر جڏهن اها 
مهل ايندي ت کيس محسوس ٿيندو تر سندس ڪوشش کان وڌيڪ اها ڪشش يا ڇڪ آهي جيڪا 
مقس اثر انداز ٿئي ٿي. امام ربانيءَ دفتر اول جي مڪتوب 287 ۾ چوي ٿو ت نقشبندين وٽ 
جذب سلوڪ کان مٿي آهي پر هن سلسلي ۾ خبردار رهڻ جي سخت ضرورت آهي ڇو ت گهڻا 
اصلي منزل تي پهچڻ کان اڳ پاڻ کي مجذڏوب سالڪ سمجهي ويهن ٿا. امام رياني وٽ سالڪ 
مجذوب کي مجذوب سالڪ تي فضيلت حاصل آهي. 
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[ مڪتوبات دفتراول ص 370. معارف لدني اردو ص 142] 


ص۱۰۱ س۰ ۲: لولاڪ لما خلقت الافلاڪ 


هيءَ حديث قدسي اهي جيڪا صوفين وٽ تمام گهڻي مشهور۽ مقبول آهي. 
مولانا رومي مثنوي جي پنجين جلد پر ان ڏانهن هن ريت اشارو ڪري ٿو. 
با محمد بود عشق پاڪ جحفت بهرعشق اورا خدا لو لاڪ گفنت 


معن: محمد يړ سان خدا جو اصل کان پيار هو تڏهن ت ان جي پيار سبب چيائين 
لولاڪ. 
امام رباني دفتر اول جي مڪتوب 44 ۾ لکي ٿى جيڪڏهن حضور انور علي الصلواة 
والسلام جي ذات مبارڪ ن هجي ها ت خدا تعاليٰ مخلوق کي پيدا ن ڪري ها ۽ پنهنجي ربوبيت 
يعني رب هجڻ جو اظهار ن ڪري ها. پاڻ ڪريم جن تڏهن ب نبي هئا جڏهن آدم علي السلام 
اڃان پاتي ۽ مٽيءَ ۾ هو. 
[ فرهنگ ماثورات متون عرفان ص 440 احاديث قصص مثنوي فروزانفر ص484 
مڪتوبات دفتر اول اردو ص 163 ص 771 ] 


ص٤ ٠`‏ س۲۹ 


رمحيي الدين ابن عربي حيات واثار ص 108] 


ص٦‏ ۱۰ س٦۱‏ : رسال 


امام ابو القاسر قشيري (376هھ کان 465 ه) جو تعلق خراسان سان هو. تصوف جي 
تعليم ۽ تربيت وقت جي شيخ ابوعلي دقاق کان پرایائین. 

سندس تصنيف جو شمار تصوف جي بنيادي ڪتابن ۾ ٿئي ٿو ۽ اهو ”ڪتاب اللمعٴ ۽ 
كتاب التعرف؛ کانپوء اوائلي تصنيف آهي. هجویري ”کشف المحجوب؛ پر رسال قشیری 


e 


r 
أ ص‎ ٣ 
( 
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منجهان ڪيترا حوالا ڏئي ٿو. قشيريءَ تصوف جي بنيادي اصطلاحن وقت. حال. مقام. جمع› 
فرق فنا بقا. حضور, صح سڪر وغيره جي نهايت سولي سمجهاڻي ڏني آهي. 
[تصوف اسلام. عبدالماجد دریابادي. لاهور 1980] 


ص٦ ١ ١‏ س ٤‏ ۱: عارف ۽ ڪبیره گناه 


اذا احب الله عبدا لايضره ذنب. امام غزاليءَ احياءِ العلوم ۾ هيءَ حديث هن ريت نقل 
ڪئي آهي. اذا احب الله تعالی عبدا لم يضره ذنب والتائب من الذنب کما لا ذنب له. يعني جڏهن الله 
تعاليٰ پنهنجي ٻانهي سان پيار ڪري ٿو ت ان کي سندس ڏوھ نقصان نٿو پهچائي. ڏوه کان توبه 
ڪندڙ ائين آهي جيئن سندس ڏوھ هجي ئي ڪون. ابن ماج وري هن حديث جو فقط پويون 
حصو ڏنو آهي. 

امام ربانيءَ وري مڪتوب 44 پر هن حديث جو پهريون حصو ڏنو آهي يعني اذا احب الله 
عدا لايضره ذنب يعني جڏهن الله تعالٰ ڪنهن ٻانهي کي دوست بنائي ٿو ت ان کي ڪوئي گناھ 
نقصان نثو پهچائي. هو هن حديث جو اهو مطلب وٺي ٿو ت خدا پنهنجي دوستن يعني ولين کي 
اهڙيءَ طرح محفوظ رکي ٿو جو انهن کان پوءِ گناھ سرزد ئي نتو ٿئي. هي جو چيو ويو آهي ت نبي 
گناهن کان معصوم آهن ۽ ولي گناهن کان محفوظ آهن مان پڻ اهو مطلب نڪري ٿو. 

بهرحال مبداً و معاد؛ پر امام رباني اوائلي لفظن جي ٿوري قير گهير سان ان کي 
مشائخن جو قول قرار ڏنو آهي. اهو هن ريت آهي ”من عرف الله لايضره ذنب؛ يعني جنهن کي الله 
جي معرفت نصيب ٿي انکي گناھ نقصان نٿو پهچائي. ليڪن ان جو مطلب بيان ڪندي هو چوي 
ٿو ت ان مان مراد آهي ت معرفت جي ملڻ کان اڳ جيڪي گناه ڪيا اٿس. اهي نقصان نتا 
پهچائن. 

[ احياء العلوم الجزء الرابم ص ۳۲۱. مكتوبات دفتر۲. اردو ص ١٦۳‏ مبداً و معاد 
فارسي اردوا ١ ٤‏ | 

ص۷٣۱‏ س٤‏ ۲: تفڪروا في آلائه ولا تفڪروا في ذاته 

هيءَ حديث آهي جيڪا امام غزاليءَ احياء العلوم جي ڪتاب التفڪر جي باب هيٺ 
اندي آهي. مولانا جاميءَ جي مشهور تصنيف نفحات الانس پر پڻ ان جو حوالو موجود آهي. 

ائين صدي هجري جي شرع ر لکيل تصوفآ ابت مشهور مثنويء گلشن راز پړ محمود 
شبستري هن سلسلي ۾ هينين ريت اظهار خيال ڪيو آهي. 


چا 


ج 


در ا2 فک کیا یط راه اسك 
ولي در ذات حق محض گناھ است 
يعني خدا جي نعمتن بابت غور وفڪر ڪرڻ بيشڪ انهيءَ راھ جو شرط آهي. 
ليڪن خدا جي ذات جي باري ۾ فڪر ڪرڻ گٽاھ کانسواءِ ٻيو ڪجه ناهي. 
[ مفاتيح الاعجاز في شرح گلشن راز ص76 احياء علوم الدين الجزء الخامس ص204 
نفخات الانس ص 506 ]| 


ص۱۰۸ س١١‏ : المراقف 

المواقف علر ڪلام جو ڪتاب آهي ۽ ان جو مصنف علام عضد الدين الايجي 
القاضي آهي جنهن تي مختلف عالمن شرحون لکيون آهن جن پر مير سيد شريف جرجاني ۽ 
حسن چلپي شامل آهن. حسن چلپي 886ھ ر وفات ڪئي. عبدالحڪيم سيالڪوٽي پڻ شرح 
المواقف تي حاشي لکيو ۽ ان لحاظ کان هو پهريون عالمر آهي جنهن پاڪ وهند ۾ هن ڪتاب تي 
شرح لکیو. 


[ ڪشف الظنون ص 1891 عربي ادبيات " ڊاڪٽرز بيد احمد اردو ترجمو" ص 127] 


ص۱۱۱ س ۰ ۱: موت اختیاری : موت ابیض. احس اخض اسود 
هيءَ بحث ابن عربيءَ فتوحات مڪي جي ستيتاليهين باب ۾ ڪيو آهي جتي هو 
صوفين جي حوالي سان ڄاڻائي ٿو ت وٽن موت چن قسمن جو آهي يا موت جا چار قسم آهن. 
موت ابيض يعني اڇي موت مان مراد بک آهي. ڳاڙهي موت مان مراد نفس جي خواهشن جي 
مخالفت آهي. سائي موت مان مراد صوفيءَ جي پنهنجي لباس کي چتين سان سينگارڻ آهي. 
ڪاري موت مان مراد عام خلق جي طرفان ملندڙ ايذاء يا تڪليف کي برداشت ڪرڻ آهي. 
[ فتوحات مڪي. جلد چوٿون. ض 145 کان يحييٰ. القاهره 4 اصطلاحات 
تصوف اردو ص 80 ء 81 
ص ۱۱۱ س٣‏ ۲: اختياري ۽ اضطراري موت 
اضطراري موت معني روح ۽ ٻهن جي جدائي جيڪو عام موت آهي. اختياري موت 
نفساني خواهشن جي خاتمي ۽ جسماني لذتن کان منهن موڙڻ کي چون ٿا. موتو قبل ان تموتو ۾ 


ا چ أ 


انهيءَ موت طرف اشارو آهي. ليڪن هن موت جا ب چار قسم آهن (1) موت ابيض (2) موت 
[ سرد لبران ص 308] 


ص ١١١س ٥‏ الصوفى خاسر الدين 

ص ١۳‏ س٠‏ الفقير لاإيجرى عليه القضاء 

ٻئي تحقيق طلب آهن. 

هن قول بابت وڌيڪ خبر ن پئجي سگهي. البت ابن عربي فتوحات مڪي ۾ هن سان 
ملندڙ جلندڙهي ٿي قول آڻي ٿو. 

)١(‏ الفقير لا يحتاج الي نفسه ولا الى الله 

(۲) الفقير لا يفتقر الي نفسه ولي الي ربه 

(۳) الفقير عندي من لاقلب له ولا رب له 

[ ترجمہ فتوحات مڪي فارسي باب ٣٣‏ تا ٩۷‏ ص ]٤۷١۸‏ 


ص ٤‏ ۱۱ س۱۸ شرح مغنوی. 


ص ۹ ۱ ۱ س۱۰ : اریعین امام غزالي 
اربعين اسلامي دنيا جي وڏي مفڪر ۽ صوفي امام غزالي جي تصنيف آهي جنهن جو 
موضوع اخلاقيات اهي. هن ڪتاب جا ڪجھ باب سٺ جي ڏهاڪي ۾ سنڌيءَ ۾ شايع ٿيل 
آهن. ڪتاب جو ترجمو مولوي دين محمد اديب فيروز شاهيءَ ڪيو جنهن مثنوي روميءَ جي 
ڇهن دفترن جو پڻ سنڌيءَ ر منظوم ترجمو ڪيو هو. 
[ اربعین. آرایچ احمد اینڊٍ برادرس. حیدرآباد 1961] 


ص١۱۱‏ س ۱۲: من عرف الله لایخفیٰ علي شي: 
يعني جنهن الله تعاليٰ کي سڃاتو ان لاءِ پوءِ ڪاشيءِ ڳجهي نٿي رهي. هيء قول حضرت 
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علا وه مولانا روميءَ جي ملفوظات مناقب العارفين ۾ پڻ ايل آهي. 
[ تذكره الاولياء ص 27. دكتر استعلامي] 


ص ۱۱۹س ۲١۱‏ 


طوالع - هجويري جو چوڻ آهي ت هن مان مراد الله جي معرفت جي نور جو دل تي پاڇو 
پوڻ آهي. اهي هڪ قسر جون ڪيفيتون آهن جيڪي الاهي تجليات جي نتيجي ۾ سالڪ جي 
قلب ۾ پيدا تين تيون ۽ سندس باطن کي منور ڪن ٿيون. 
[كشف المحجوب سنڌي. ص 429 اصطلاحات تصوف. اردى ص61] 
لوامع- لمع جو جمع آهي. هن مان مراد روشني يا نورجا چمڪاٽ آهن جيڪي مبتدي 
ظاهري حواسن سان مشاهدو ڪن ٿا. انهن جو مثال چنڊ تارن جي روشنيءَ وانگر آهي. 
هجويري چوي ٿو ت هن مان مراد دل تي نور جو پنهنجن فائدن سميت ظاهر ٿيڻ آهي. 
[ لطائف اشرفي - اردو حص اول - ص - 347 كشف المحجوب - سنڌي. ص 429] 
لوائح - لائح جو جمع آهي. هجويري چوي ٿو ت هن مان مراد نفي جي هوندي پنهنجو 
مقصد حاصل ڪرڻ آهي. اهو وڄ جي چمڪاٽ وانگر ظاهر ٿئي ٿو ۽ وري گم ٿي وڃي ٿو. لوائح. 
لوامع. طوالع ذري گهٽ هم معنيٰ لفظ آهن جيڪي مبتدي حضرات تي ظاهر ٿين ٿا ۽ ترقيءَ 
جي راه تي گامزن آهن. پهرين منزل لوائح ٻي لوامع ۽ ٽين طوالع آهي. لوائح کنوڻ جي چمڪي 
وانگر ظاهر ثي ختم ٿي وڃن ٿا لوامع ان جي مقابلي ۾ وڌيڪ روشن ۽ وڌيڪ دير تائين رهن ٿا ۽ 
انهن جو اثر پڻ رهي ٿو. طوالع انهن سڀني ۾ روشني يا نور ۾ ب وڌيڪ آهن ۽ گهڻي دير تائين ب 
قائم رهن تا. 
[ كڪشف المحجوب سنڌي. ص 429 اصطلاحات تصوف. اردی ص74 | 


ص٣١۱‏ س٣۱‏ : تجلي صوري. معنوي ۽ اطلاقي 

تجلي جي لغوي معنيٰ ظاهز ٿيڻ آهي. صوفين جي اصطلاح ۾ خدا جي ذات جي 
اسماءِ ۽ صفتن جو ڪنهن جي مٿان ظاهر ٿيڻ تجلي آهي. تجليءَ جا اڻ ڳڻيا قسم ٿي سگهن ٿا. 
بلڪ ابن عربيءَ جو خيال آهي ت جيترا الله تعال جا اسماء آهن ۽ اهي بي حد آهن. تنهن ڪري 
انهن جون تجليون. بي انتها آهن. انهيءَ ڪري ت هن عالم کي ب انهيءَ ذات جي تجلي چيو 
ويندو آهي. ابن عربي جي هڪ ڪتاب جو نالو آهي ڪتاب التجليات جنهن ۾ هو ۱۰٠٣‏ تجلين 
جو بيان ڪري ٿو. 
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امام رباني پڻ مڪتوبات ۾ ڪيترين تجلين بابت ٻڌائي ٿو. هڪ مڪتوب ۾ تجلي 
صوري بابت سمجهاڻي ڏيندي چوي ٿو ت جڏهن ڪنهن کي حسين شڪل يا صورت کي ڏسي ان 
کي حق سمجهڻ طرف گمان هليو وڃي ت ان کي تجلي صوري چون ٿا. تاهم هو چوي ٿو ت اها 
سلوڪ جي راھ تي ٻارن واري حالت آهي. 
تجلي معنوي جنهن کي صفاتي ب چون ٿا جو مطلب اهي ت جڏهن سالڪ جون صفتون 
الاهي صفتن ۾ گم ٿي وڃن. اهڙيءَ طرح افعالي ۾ وري هر اسم ۽ صفت جو فعل خدا تعالي جو 
اسر ۽ صفت نظر اچڻ لڳي ٿو. تجلي اطلاقي يا تجلي ذاتي ر سالڪ جي نظر کان هر شيءِ 
اوجهل ٿي وڃي ٿي. بلڪ هو پنهنجو پاڻ کي ب گر ڪري ويهي ٿو. 
[ مڪتوبات دفتر اول حصو ۲ ص ۹٩۸۹رسائل‏ ابن عربي ص٤٠‏ مسئل وحدت الوجود اور 
اقبال ص٤۱‏ لوائح ص۱۱۰ ] 


هن مان مراد گهڻو ڪري فقه جو مشهور ڪتاب هداي آهي جيڪو شيخ برهان الدين 
المرغيناني. (وفات 593/ 1215) جي تصنيف آهي. جنهن جي باري ر شيخ خليف ڪشف 
الظنون ۾ لکي ٿو ت اهو قرآن وانگر فق ۽ قانون پر حرف آخر آهي. هن تي ڪيتريون شرحون 
لکيون ويون آهن. جن ۾ عناي. نهاي ۽ الفتح الڪبيرخاص طورمشهوراهن. 
[Outlins of Islamic culture A.M.A shustry P_50 |‏ 


ص۱۱۸ س٤:‏ أن العرض لايبقي زمانين 

هيءَ قول اشاعره ڏانهن منسوب آهي ۽ اهو علر ڪلام جو وڏو بحث آهي. ان جو اهو 
مطلب آهي ت هيءَ ڪائنات ۽ ان جي هرشيء هر گهڙيءَ ۽ هر لمحي بدلجي رهي آهي يعني نئين 
ٿي رهي آهي. البت عام مشاهدي ۾ اها ڳالهړ نتي اچي ۽ نہ عام طور سمجھ ۾ اچي ٿي. انهيءَ 
کي اهل حق ‏ تجدد امثال؛ پڻ چون ٿا.ابن عربي فتوحات ر هن قول کي زيربحث آڻي ٿو. مولانا 
جامي مشهور تصنيف ’لوائح جاميٴ ۾ لائح ۲٣‏ ۾ انهيءَ جي پنهنجي مخصوص انداز ر 
شرح ڪن اهي 

[ فتوحات مڪي جلد٤‏ ۱ غثمان يحي ص ۲۰١‏ لوائح جامي فارسي /اردو ص ٥‏ 0 1] 


ص۱۱۹۸ س ٦۱ء‏ ۱۷ 


عنکبوتان مگسي قدید گند 


هي شعر مشهور فارسي شاعر سنائي جو آهي. شرف الدين يحييٰ منيري 
(782-661ھ( جي مڪتوبات صدي جي مڪتوب 15 ۾ آيل آهي. جنهن جي وضاحت ۾ هو 
چوي ٿو ت فاني صوفيءَ کي هر گهڙيءَ نئون وجود ملي ٿو. جيئن قرآن پاڪ پر ارشاد آهي يمحو 
الله مايشاءِ يثبت يعني الله جنهن کي گهري ان کي مٽائي ڇڏي ٿو ۽ جنهن کي گهري ثابت رکي ٿو. 
اهڙيءَ طرح هر گهڙيءَ منجڻ کانپوءِ نئون اثبات ملي ٿو. اها ئي صوفي لاءِ ٻٽي عيد آهي. يعني 
هڪ مٽجڻ يا فنا ٿيڻ سان ۽ ٻي اثبات يا بقا جي حاصل ٿيڻ سان. 
[ مڪتوبات صدي اردى ص 139 س] 


ص۱۱۸ س۱۱ ۱۲۶ 


بيزارم زان ڪهن خدائي ک توداري 
هر لحظ مرا تازه خدائی و اسټ 


مولانا روميءَ ڏانهن هن شعر جو انتساب صحيح ناهي. مجدد الف ثانيءَ جي پٽ خواج 
محمد معصوم جنهن جي مڪتوبات جا پڻ ٽي دفتر موجود آهن. دفتر اول جي مڪتوب 50 ۾ 
هن شعر جو حوالو ڏيندي ان کي مسعود بڪ نالي شاعر جو ڄاڻايو آهي. هن بيت جو مطلب 
سمجهائيندي هو لکي ٿو ت جڏهن سالڪ جو باطني آئينو بشري ڪدورتن کان پاڪ صاف ٿئي ٿو 
۽ ماسوي الله کان سندس باطن بلڪل خالي ٿي وڃي ٿى جيڪو فنا جو نتيجو آهي ت اهڙيءِ 
صورت ۾ منجهس اسماء الآهي جلوه گرٿين ٿا. بلڪ هر هڪ اسم الاهي منجهس ظاهر ٿئي ٿو 
۽ سالڪ اهو محسوس ڪري ٿو. مٿئين شعر ۾ انهيءَ ڪيفيت ڏانهن اشارو آهي. هڪڙي عام 
معني اها ب ورتي وئي آهي ت منهنجو خدا پراڻو نٿو ٿئي. ساڳئي شاعر هڪ ٻئي شعر ۾ انهيءَ 
ڪيفيت جي نهايت سولي سمجهاڻي ڏني آهي. اهو شعرپڻ خواج معصوم ساڳئي مڪتوب 50 
جي شروع ۾ اندو آهي جيڪو هن ريت آهي: 


رفت زمسعود بڪ جملر صفات بشر 


اوک ھے ذات بود ےک کان ذات شد 


ا 


معنيٰ: جڏهن مسعود بڪ جون مڙئي بشري صفتون وينديون رهيون ت هو پوءِ جيڪا 
ذات اصل ۾ هيو وري اها ساڳي ذات ٿي پيو. 

مسعود بڪ شاعر جي سوانح جي باري ۾ ” تڏڪره مخزن الغرائب “ جو مصنف شيخ 
احمد علي خان هاشمي سنديلوي لکي ٿو ت هو اصل ۾ بخارا جي پسگردائي جو رهاڪو هو 
جيڪو وقت جي بادشاه کان ناراض ٿي هندوستان پهتو ۽ شيخ نظام الدين اولياء جي خليفي 
شيخ نصير الدين چراغ دهليءَ جو مريد ٿيو. آخر دهليءَ ۾ ئي وفات ڪيائين ۽ خواج قطب الدين 
بختيار ڪاڪيءَ جي مزار جي احاطي ر مدفون ٿيو. 

تڏڪره جي مصنف سنديلوي جي لکڻ موجب هيئيون مشهور شعر مسعود بڪ جي هڪ 


رسيدم من ب دريائي ڪ موجش ادمی خوار است 


معني: مان اهڙي درياء تي پهتس. جنهن جون موجون ماڻهوءَ کي ڳڙڪايو ڇڏين. اتي ن 
ڪا ٻيڙي آهي نڪو ملاح. بس عجيب صورتحال آهي. 


ايا مسعود بڪ چشتي سخن برقدر مردان گوي 
نز یاري در جهان باشد زمانہ پر ز اغیار است 
يعني اي. مسعود بڪ چشتي. جيڪي ڪجھ چوين اهو مڙسن جي قدر مطابق چئج. ڇو 
ته زماني ۾ ڪو يار ڪونهي بلڪ اهو دشمنن سان ڀريو پيو آهي. 
[تذڪره مخزن الغرائب تاليف شيخ احمد علي سنديلوي هاشمي جلد چهارم ب اهتمام 
دکتر محمد باقر- مركز تحقيقات فارسي ايران وپاکستان ص 1371.] [مڪتوبات 
معصوميہ باهتمام محترم لال اسرار محمد خان 370 گارڊن ويسٽ " ڪراچي صفحا 159 
¢ 165[ 


ص ۰١‏ ۱۲ س۱۸: عد 


عدم جي لفظي معني ناپيد آهي. ليڪن صوفين جي اصطلاح ۾ اهو وجود جي مقابل يا 
ان جو آئينو آهي. مشهورصوفي مخمود شبستري گلشن راز ۾ ان جي سمجهاڻۍ ڏيندي چوي ٿو: 


^ 
e : 
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نئ: عدم هستيءَ مطلق يا ذات خداونديءَ جو اهڙو آئينو آهي جنهن ر حق 
تعاليٰ جو تجلو يا عڪس نظر اچي ٿو. 
انهيءَ ڪري ڪي حضرات عدم کي اعيان ثابتہ جي برابر سمجهن ٿا. تڏهن ت انهن کي 
معدومات جو نالو پڻ ڏين ٿا. ڇو ت اهي خارجي طور هميش معدوم آهن. هن سلسلي ۾ مولانا 
روميءَ جو هڪ نهايت دلچسپ شعر اهي. 
اھا يات ج 
تو وجود مطلقی فانی نما 


معنی: اسين عدم آهيون ۽ اسان جي هستي پڻ عدم آهي. تون سراسر وجود يا وجود 
مطلق آهين. بلڪ وجود فقط تنهنجو آهي. پر اهو ڏسڻ ر ڪون ٿو اچي. رومي هڪ ٻئي بيت ر 
عدم کي قدرت جو ڪارخانو ڪوئٺي ٿو. 
امام رباني توڙي ٻين نقشبندي صوفين وٽ عدم جي اڃان وڌيڪ مخصوص معني پڻ 
آهي جنهن لاء خاص طور دفتر اول جو مڪتوب 30 ملاحظ ڪرڻ گهرجي. 
رگلشن راز ص 51 سرد لبران_ ص253. مڪتوبات جلد اول ص 116 مثنوي رومي 
نڪلسن. دفتر اول ش 601] 


ص ۰ ۱۲س ۰٠٣‏ ۲۲: ڪفر ۽ اسلام 
صوفين وٽ ڪفر ۽ اسلام جي خاص اصطلاحي معني پڻ آهي. امام رباني دفتر اول 
شعرن جو سهارو وٺي ٿو: 


عشق بالاي ڪفر ودين ديدم برتراز شڪ واز يقين ديدم 
ڪفر ودين ويقين وشڪ هر چار هم باعقل هر نشين ديدم 
چون گڏذشتمر زعقل“ صد عالر چون بگؤيمر ڪ ڪفر ودين ديدم 
هرچ هستند سد را0 تو شستند © اسکندریي همه ديدم 
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ترجمو: عشق کي ڪفر ۽ دين کان مٿي ڏٺر. ان کي شڪ ۽ يقين کان وڌيڪ ڏٺر. ڪض 
دين. يقين ۽ شڪ اهي چار ئي عقل سان گڏ وينل ساٿي ڏٺم. پر جڏهن انهيءَ جهان جي عقل کي 
ڇڏي اڳتي وڌيم تڏهن خبر پئي ت ڪفر ۽ دين اصل ۾ ڇا آهن. هتي جيڪي ڪجھ آهي اهو 
رستي جي رڪاوٽ آهي ۽ اها ئي سدا سڪندري آهي. 

اڳتي امام رباني لکي ٿو ت انهيءَ حيرت کان پوءِ معرفت جو مقام آهي ڏسڻو اهو آهي 
ت انهيءَ دولت سان ڪنهن کي نوازيو وڃي ٿو. يعني ”ڪفر حقيقي؛ کان بعد ”ايمان حقيقي“ جي 
حاصل ٿيڻ سان گڏ ڪنهن کي مقام حيرت“ نصيب ٿئي ٿو. 

[مڪتوبات دفتر اول حصو ٻيو ص ]٤۱۸‏ 


ص ۱۲۱ س١۱‏ 


الايمان بين الخوف والرجاء 
هي الفاظ هڪ حديث جا آهن 


| ڪلام گرهوڙي ڊاڪٽر دائود پوٽو ص 0۰[ 


مقام ۽ حال صوفين جا بنيادي اصطلاح آهن. 

مقام انهيءَ روحاني حالت کي چئجي ٿى جيڪا سالڪ کي پنهنجي ڪوشش ۽ محنت 
وسيلي حاصل ٿئي. ان جي مقابلي ۾ حال خدا جي طرفان نصيب ٿئي ٿى هڪڙا صوفي وري 
چون ٿا تر حال جڏهن مستقل ٿئي ٿو ت اهو مقام بنجي پوي ٿو. تصوف بابت اوائلي تصنيف 
ڪتاب اللمع ۾ ست مقام ڄاڻايل آهن جيڪي هن ريت آهن توب ورع. زهد. فق صب رضا. 
توڪل. 

ابو نصر سراج جنيد بغدادي جي حوالي سان ٻڌائي ٿو ت: حال دل يا قلب جي اها 
ڪيفيت آهي جيڪا دائمي ناهي. 

جيتوتيڪ حال مجاهدي. عبادت ۽ رياضت جي نتيجي ۾ حاصل ٿئي ٿو. ليڪن اهو 
مقامات کان مختلف آهي. حال جا مثال هي آهن. مراقبی قرب محبت. خوف. رجا, شوق, انس. 
اطمينان مشاهدو ۽ يقين وغيره. 
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رضا جي مقام جي باري ۾ سراج رح لکي ٿو ت اهو آخري مقام آهي. قرآن جي آيت 
رضي الله عنهم ورضوا عنه يعني الله انهن کان راضي ٿيو ۽ اهي کانئس راضي ٿيا ۽ انهيءَ مقام 
ڏانهن اشارو آهي. ٠‏ 
امام رباني مبداء ومعاد ر پڻ رضا کي آخري مقام ڄاتائي ٿو ۽ چوي ٿو ت سلوڪ جي 
راھ ۾ قدم رکڻ کان پوءِ کيس ٻارهين سال ر رضا جي مقام سان مشرف ڪيو ويو. 
[ڪتاب اللمع اردو " ص 90 " 95, مبداء معاد " اردو" ص 161] 


ضص ۲۲۱ س١١:‏ الايمان بين الخوف والرجاء 


[ڪلام گرهوڙي ڊاڪٽر داژڙد پوٽو ص ٥۰‏ ] 


ص٤‏ ۱۲ س۸ ۱: عابد ۽ معبود 

مڪتوبات امام رباني دفتر سوم جي مڪتوب ۷۷۾ هيين عربي عبارت آندل آهي. 

فالعباده الائقه بجناب قدسه تعالى هى الصادرة من مراتب الوجوب لاغير فهو العابد 
والمعبود.يعني اها عبادت جيڪا الله تعال جي مقدس بارگاه جي لائق آهي. اها وجوب جې 
مرتبي منجهان ئي نڪري ٿي ۽ ن ڪنهن ٻي هنڌان. تنهنڪري اهو ئي عابد آهي ۽ اهو ئي 
برد ین لظن پر اهھی مر تاکن جامال ینت هی باهر مکل فدانیت عاښل نوو 

[مڪتوبات دفتر سوم اردو ص 
BAS.‏ 


ص۱۲۳ س ۷: ڏھ مقام یا مقامات 2 


تصوف جي اوائلي تصنيف ڪتاب اللمع ۾ ست مقام ۽ ڏھ حال ڄاڻايل آهن. 

اهي ست مقام هن ريت آهن: (1) توب (2) اورع (3) زهد (4) فقر(5) صبر(6) توڪل 
(7) رضا. ڈھہ احوال هن ریت آھن (1) مراقبہ (2) قرب (3) محبت (4) خوف (5) رجا (6) 
شوق (7) انس (8) اطمینان (9) مشاهده (10) يقین. 

امام غزالي احياءِ علوم الدين جي چوٿين حصي ۾ مقامات ۽ احوال جو گڏيل ذڪر 
ڪري ٿو. بهرحال سڀني صوفين توب کي اولين مقام شمار ڪيو آهي. ۽ اڪثر رضا کي آخري 
مقام ڄاتايو اهي. 


ادا 
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نفشبندي حضرات وري توب ۽ رضا جي درميان هي اٺ مقام ڄاڻائن تا. (1) زهد (2) 
توڪل (3) قناعت (4) عزلت (5) دوام ذڪر (6) توب (7) صبر (8) مراقب. هو انهن مقامات 
جي طي ڪرڻ کي ٽن تجلين سان وابستہ پڻ سمجهن ٿا جيڪي هن ريت آهن (1) تجلي افعالي 
(2) تجلي صفاتي (3) تجلي ذاتي. رضا جي مقام کانسواءِ باقي نو مقام تجلي افعالي ۽ 
صفاتي سبب حاصل ٿين ٿا. ليڪن رضا جو مقام تجلي ذاتي سبب حاصل ٿئي ٿو. 

[ڪتاب اللمع اردو ص 61 ۽ 62.عمدة السلوڪ ص 218-217 مڪتوبات دفتر اول 
مكتوب 38.ص 147] 


تحقيق مڪمل ٿي ن سگهي. 


چو پيوند ها بگسلي واصلي 
هي ڪنهن مثنويءَ جو بيت آهي جيڪو هتي شيخ سعدي ڏانهن منسوب ڪيو ويو 
آهي. ليڪن اهو انتساب صحيح ناهي. 


[نفحات الانس فارسي ص 1000] 
6ه) جو قول آهي ت ”الصوفي غيرمخلوق؛ يعٺي صوفي مخلوق ناهي. 
[ڪاشف الاسرار اسفرائني ص ۱۳4 ٤‏ چهل مجلس علاء الدول سمناني ص Yo‏ 
تذكرة الاولياءء عطار " استعلامي چ EN‏ 


ص ١‏ ۱۴اس ٤ء٥‏ 
از مرکا زندگاني مأ عشق فارع است 
دريا ولي بموج وحبابش ت بست است 
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ص۱۳۳ س٦‏ عارف جامی 
فسبحان الله من احتجب بمظاهر نوره و ظهر باسبال ستوره يعني پاڪ آهي. اها ذات 
جيڪا پنهنجي نور جي جلوه گري ڪري لڪل آهي ۽ پنهنجي چهري تي نقاب اوڍڻ سبب جلو 
ارا آهي. (لواثح جامي تسبيحي ص ۲۷. لوائح اردو فيضي ص٣‏ ) 


ص ۱۲۸ س٩‏ : العجزعن درک الادراڪ ادراڪ العجز 


هيءَ قزل حضرت ابو يڪر ضديق اهن امسوپ آهي. لپڪن اصلي مقولي پر اخري 
لفظ العجز ناهي. هتي شايد ڪاتب جي سهو سبب اچي ويو آهي. امام رباني پڻ هن مقولي کي 
مڪتوبات ۾ آندو اهي پرهو ان کان وڌيڪ جتي هو اهو نتيجو قائر ڪري ٿو ت معرفت کان عاجز 
ٿيڻ عين معرفت آهي. 
هي الفاظ ب آڻي تى فسبحان من لم يجعل للخلق اليه سبيلا الا بالعجز عن معرفته 
يعني پاڪ آهي اها ذات جنهن معرفت ر عاجزي کانسواءِ مخلوق لاءِ ٻيو ڪو چارو نہ ڇڏيو آهي. 
ابن عربي وري فص شيشي پر هن مقولي تي پنهنجي نقطئ نظرکان روشني وڌي آهي. 
| مڪتوبات دفتر سوم مڪتوب ۲ اردو ص ۳۹۰ فهارس تحلیلی هشتگان آرٿثر بیولر 
ص ٤۲‏ فصوص الحڪم ذهين شاه تاجي ض٦ ٠۰‏ | 
ص ۱۳٤‏ س۱١‏ ۲ 
حق نور و تنوع ظهورش عالم 
توحید همین اسه دگر حیل و غرور 
هي هڪ مشهوررباعي جؤن ٻ آخري سٽون آهن. مڪمل رباعي هن ريت آهي: 
درڪون و مڪان نيست عيان جزيڪ نور 
ظاهر , شده آن نور بانواع ظهور 
حق نور" تنوع ظهورش عالم 
توحید همین است وډگه و هم وغرور 


ع بت 
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معنيٰ: ٻنهي جهانن ۾ هڪ نور کانسواءِ ٻيو ڪو ظاهر ناهي اهوئي نور آهي. جيڪو 
ڪيترن قسمن پر ظاهر ٿيو آهي. 
حق پاڻ نور آهي ۽ ان جا قسم قسم جا ظهور هي عالم آهي. اهائي توحيد آهي باقي 
سڀ ڪجھ اجايو خيال ۽ گمان آهي. 
هيءَ رباعي شيخ سعد الدين حمويءَ جي آهي. 
The Quranic Sufism Mir Valiuddin P-177 ]‏ | 


ص ٤‏ ۱۳ س ۱۲: وجود جا چھہ مرتبا 

ذات خداوندي ۽ انسان يا خالق ۽ مخلوق جي تعلق جي صوفين هن ريت سمجهاڻي 
ڏني آهي. ذات جو اهو مرتبو يا حيشيت جيڪو مجرد آهي يعني ٻين سڀني شين کان الڳ آهي 
ايتريقدر جو صفات کان ب الڳ آهي ان کي احديت جو مرتبو ڪوئين ٿا. ان جا ٻيا نالا لا تعين. 
غيب مطلق, باطن وغيره ب آهن. ذات جي اها حيثيت يا مرتبو نزولات کان پاڪ آهي. 

نزول اول جنهن کي تعين اول ب چون ٿا, مان مراد ذات جي اها حيشثيت آهي جڏهن ان جو 
علر سندس ذات. صفات ۽ موجودات لاء اجمالي نوعيت جو آهي. يعني ان ۾ موجودات جي 
تميزناهي. جيئن ٻج يا داڻي ۾ وڻ يا ٻوٽي جا پن. ميوو ۽ ٿاريون شامل آهن. ظاهر اهي ت اهي 
سپ ڳالهيون نڪري آهن ظاهري طور ائين ناهي. ذات جي ان حيثيت کي وحدت جو مرتبو 
ڪوئين ٿا. ان جا ٻيا نالا حقيقة الحقائق. حقيقت محمدي ۽ قلم اعليٰ پڻ آهن. 

نزول ٻيو يا تعين ٿاني مان مراد ذات باري تعاليٰ جو پنهنجي ذات صفات ۽ سموري 
موجودات بابت اهو علم آهي جيڪو تفصيلي آهي. يعني جڏهن سندس علم ٻج مان ڦٽي 
نڪتل وڻ. ان جي پنن ۽ ميوي وغيره بابت آهي. ان کي واحديت چون ٿا. اعيان ثابت ۽ انساني 
حقيقت ان ر شامل آهن. 

نزول ٿيون عالم ارواح کي چون ٿا جنهن ۾ ڪائنات جون اهي شيون اچي وڃن ٿيون 
جيڪي مجرد ۽ بسيط آهن ۽ ان کي عالر ملڪوت يعني روحن ۽ فرشتن جي دنيا پڻ چون ٿا. 
نزول چوٿون عالر مثال آهي جنهن ۾ اهڙيون شيون اچي وڃن ٿيون جيڪي لطيف ۽ ناقابل 
تقسيم آهن ۽ ٻين شين سان نيون ملن. اهو عالم ظاهري ۽ عالم ارواحن جي درميان گويا برزخ 
اھی. 
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نزول پنجون اهو ظاهري عالم يا جسماني عالم جنهن ۾ اهي مادي شيون شامل آهن 
جيڪي قابل تقسيم ۽ قابل تجزي آهن. انهيءَ کي عالم ناسوت ۽ عالم شهادت ب سڏين ٿا. 
نزول ڇهون خود انسان جو وجود آهي. 
سمجهاڻي خاطرتنزلات ست يا ڇھ نزول هيين جدول سان سمجهائی سگهجن ٿا: 
مرتبيٰ اولي مرتب ثاني مرتب ثالٹ مرتب رابع مرتبہ خامس مرتبہ سادس مرتبہ سابع 
ذات ‏ تنزل پهريون تنزل ٻيو تنزل ٿيون تنزل چوٿون تنزل پنجون تنزل ڇهون 


احدیت وحدیت واحدیت روح مثال جسم انسان 
باطن حقیقت محمدي اعيان ا x x x x‏ 
لاتعين تعين اول تعين ثاني x x x x‏ 
5 لاهوت حبروت ملڪرت 8 ناسوت x‏ 
مراتب الاھی مراتبہ ڪوني مرتبہ جامع 


2- حضرات خمسہ 
3-2 ظهور علمي 7-4 ظهور عيني 
جين جدول مان ظاهر آهي ت احديت. وحديت ۽ واحديت ٽنهي کي گڏي الاهي مرتبا پڻ 
ڪوٺين ٿا. ڪي وري احديت کي لاتعين. وحدت کي تعين اول ۽ واحديت کي اهڙي طرح روح 
مثال ۽ جسم کي ڪوني مرتبا جو نالو ڏين ٿا. پڻ تعين ثاني چون ٿا. وري حقيقت محمدي. اعيان 
ثابتي روح مثال ۽ جسم کي گڏي حضرات خمس يا پنج حضرات چون ٿا. 
ان ريت حقيقت محمدي ۽ اعیان ثابتہ جو گڏیل نالو ظهور علمي اهي جڏهن نہ روح 
مثال. جسم ۽ انسان کي گڏي ظهور عيني جو نالو ڏين ٿا. 
جدول مان اهو پڻ واضح ٿئي ٿو ت ذات ۽ احديت کان پوءِ انسان تائين پنج نزولات آهن 
۽ ڇهين مرتبي ر انسان آهي پر اهو انهن سڀني جو جامع آهي. 
صوفي فڪر ر عام طور ۽ نقشبندي فڪر ر خاص طور تنزلات ست جي اها سمجهاڻي 
عام جام نظر اچي ٿي. سڀ کان پهريائين اهو تصور ابن عربيءَ جي فڪر ر جهلڪندي نظر اچي 
ٿو ۽ ان کان پوءِ محمود شبستري گلشن راز ۾ ۽ مولانا جامي لوائح ر ان کي تفصیلي انداز ړ 
واضح ڪن ٿا. مولانا جامي مرتب اول کي لاتعين جو نالو ڏئي ٿو ۽ مرتب ثاني کي تعين اول 
ڪوٺي ٿو. لاح 16. 17 ۽ 24 ۾ هو انهن جي سمجهاتي ڏئي ٿو. امام رباني پڂ مڪتوبات ۾ 
تعين اول ۽ تعين ثاني جي پنهنجي مخصوص انداز ۾ ټشريح ۽ تعبير ڪري ٿو. 
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ملد ۾ نقشبندي فڪر جي حوالي سان محمد زمان لوراي واري جو خاص مقام آهي ۶ 
اهو فڪر سندس حوالي سان اڳتي هلي سنڌ ۾ وڌيڪ ڦهليو. حمل فقيرلغاري (وفات 1296هھ) 
جيڪو درگاھ لوراي وارن جو مريد هو تنهن پنهنجي شاعريءَ ر حضرات خمس ۽ تنزلات ست 
بابت هين روشني وڌي آهي. 


نزول واجب جا آهن پنج سمجھ تون تنين کي بي رنج 
وحدت. واحدیت. روح مشثال بي چون. عالم حس. سنڀال 
حضرت الخمسہ ان کي ڄاڻ ان کي ٻڄاڻي ذوالعرفان 
احديت ساڻ وحدت لو واحديت ساڻ ائيو ٻپاهر 
روح مثال شهادت جو هت هر شيءِ ر ٿيو آهي ظاهر 
[ التكشف عن مهمات التصوف ص 40 قران اور تصوف ص 107. عمدة السلوڪ 
ص٤‏ ۲۳ ڪليات حمل ص ۱۱٩‏ ] 


The Degrees of Exislence Al _ Attas P _ 9|‏ [ 
ص ۵ س۸: حقیقت محمد ۽ ٻج جو مثال 


ابن عربيءَ جي هڪ ننڍي تصنيف جو نالو آهي ”شجرة الڪون؛ جنهن ۾ هو انهيء 
تشبيه جو پوريءَ ريت تفصيل يا وچورپيش ڪري ٿو. هو لکي ٿو جيڪڏهن هن سموري مخلوق يا 
ڪائنات کي وڻ وانگر تصور ڪجي ت پوءِ سندن ذات گرامي ان وڻ جو ٻج يا قل آهي. 
[ شجرة الڪون عربي " اردو فیصل اباد ص ۷۷سن ۱۹۸۰٩‏ 


ص٦‏ ۱۲س ۳١ء٤۱‏ 
مار تارا ا سوراخ 
راست شو تا بتواني بلحد گنجيدن 
هن شعر بابت تحقيق مڪمل ٿي ن سگهي. 


ض۷ ۱۲ س ۹۲١ء۲‏ 
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چیست دنيا از خدا غافل بدن 
نې قماش و نقره وفرزند و زن 
هي شعر مثنوي روميءَ جي دفتر اول ر آهي. 
هڪ لحاظ سان هن شعر پر مولانا روميءَ تصوف جو انقلابي نظريو پيش ڪيو آهي. ڇو 
ت عام طور تصوف جو مطلب اهو ورتو ويو آهي ت دنيا کان منهن موڙي ڇڏڻ يعني ايتريقدر جو 
زال ۽ ٻارن کان ب پري رهجي. پر هتي مولانا رومي چوي ٿو ت سازوسامان. چاندي ۽ ٻارٻچا. اهي 
دنيا ناهن. دنيا اصل ر خدا کان غافل ٿيڻ جو نالو آهي. ٻين لفظن ر تصوف ”رهبانيت؛ سان هم 
آهنگ ن بلڪ ان جي خلاف آهي. مثنويءَ ر هن سلسلي ۾ ڪيترا شعرملن ٿا. 
| مثنوي نڪلسن شعر ٩۸۳‏ - ص ٥۷‏ ] 


ص ۰ ۱۳ س٤‏ : تعين 
تعين مان مراد شيءِ جي اها امتيازي خاصيت آهي جنهن جي ڪري اها ٻين کان الڳ 
آهي ۽ ان جي ڪري ٻيون شيون ساڻس شريڪ ناهن. عام لفظن ر شين جي خارجي وجود کي ب 
تعين ڪوئيو وڃي ٿو. 
امام رياني تعين اول کي وحدت جي برابر سمجهي ٿو ۽ ان کي ڪائنات ۾ جاري 
وساري قرار ڏئي ٿو. ان کانسواءِ هڪ ٻئي مڪتوب ۾ هو تعين علمي ۽ تعين ذاتي بابت پڻ 
سمجهاتي ڏئي ٿو. 
تعين اول جي سمجهاتي ڏيندي چوي ٿو ت اهو ذات خداونديءَ جي اسماءَ. صفات 
شيون ۽ اعتبارات جي مرتبن جو جامع آهي. وري ان کي هڪ لحاظ کان حقيقت محمدي پڻ 
ڪوئي ٿو. تاهر هي نهايت دقيق بحث آهي جنهن کي وڌيڪ مڪتويات ۾ مطالعو ڪرڻ 
گهرجي. وڌيڪ وضاحت لاءِ ڏسو تنزلات ستہ جي سمجهاتي. 
[مڪتوبات دفتر اول مڪتوب ص 152. دفتر اول. مڪتوب 260. ص 216 
كتاب التعريفات جرجاني ص 38 مسئل وحدت الوجود ص 14| 


ص ۰ س :۲٣‏ تون هز شيءِ کي هر شيءِ ر ڏ سين 
ابن عريي فص هارونيہ ړ چوي ٿو. 
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فان العارف من يري الحق في ڪل شيء. بل يراه عين ڪل شيء. 
يعني عارف اهو آهي جيڪو حق کي هر شيء ۾ ڏسي. بلڪ حق کي هر شيءِ جو عين ڏسي. 
[ فصوص الحڪر عربي عفيفي ص 1۹۲ ]| 


ن 


گنج پنهان است علر معنوي 
در تو اید گدزخود بیرل شوي 
هن شعر بابت تحقيق مڪمل ٿي ن سگهي. 
ص٤‏ ٤۱س ١‏ کان :٦‏ علر صورت پیشء آب وگل است 


| مثنوي رومي شعر ٤ ٤١‏ ٣ص‏ 1۲[ 


ض ۹٥٤۱س‏ : دلائل خیرات 
سيد محمد بن سليمان جزولي (وفات ۸۷۰هھ) افريڪا جو باشندو هو. هن علم جي 
تحصيل فاس شهر مراڪش ر ڪئي. اڳتي هلي مشهور صوفي سلسلي شاذلي سان وابستہ ٿيو. 
دلائل خيرات ۾ هن صلواتون ۽ درود شريف جمع ڪيا آهن جيڪي اڳتي هلي نهايت مقبول ٿيا. 
دلائل خيرات جا اٺ حصا آهن يا منجهس ”اٺ حزب“ آهن. اهو ان ڪري ت جين هفتي ۾ ان جو 
ختم پورو ڪري سگهجي. 
دلائل خيرات جون ڪيتريون شرحون لکيون ويون آهن پر هتي خبر ناهي ت ڪهڙي شرح 
[ بيان البرڪات في ترجمتہ دلائل الخيرات ص ٩‏ عربي " سنڌي ترجمو عبدالوحيد جان 
سرهندي] 
ص ١٤١س‏ ۱۸: اذا تر الفقر فهو الله 
صوفين جي اصطلاح ۾ فقر مان مراد فنا في الله آهي ۽ اهو ڪاملن جو مرتبو آهي. 
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عطار منطق الطير ۾ ان کي سالڪ جي لاءِ ستين يعني آخري وادي يا منزل ڪوٺيو آهي. هفتمين 
وادي فقر است وفنا. گويا جڏهن فقر مڪمل ٿي وڃي ۽ محض نيستي حاصل ٿئي ت ان وقت الله 
تعاليٰ کانسواءِ ٻيو ڪجھ باقي نتو رهي. امام رباني وڌيڪ وضاحت ڪندي چوي ٿو ت ان جو 
اهو مطلب هرگز ناهي ت فقير الله تعاليٰ سان متحد ٿي وڃي ٿو يا هو خدا بنجي وڃي ٿو اهو ت 
سڌو سنئون ڪفر هي . 
[ مفاتيح الاعجازفي شرح گلشن راز ص 7 مڪتوبات جلد اول مڪتوب 266. ص 258 ] 
ص ١ ٤ ٥‏ س :١١‏ الفقير من لا قلب له ولارب ولا دين 


ابن عربيءَ جي مشهور تصنيف فتوحات مڪيتہ ۾ هي شطح هن ريت آهي. 
لفقب ر ند من :لالب لذ ولا زب ودين 
فخر الدين عراقي جي مشهور تصنيف ‏ لمعات؛ جي لمع ۰ م هيءَ عبارت شيخ علي 
الجريري جي ڄاتايل آهي. ان کانسواءِ اتي فقر جي موضوع تي ٻيا ب ڪيترائي اقوال آندل آهن. 
مثلا جنيد بغداديءَ جو هيءَ قول ب أتي ملي ثو. الفقير لايفتقر الي نفس ولا الي ربه يعني 'فقير 
کي نہ پنهنجي ضرورت آهي ۽ ن مالڪ جي“ ”الفقير لايحتاج الي الله“ ب اتي ئي آهي. جنهن جي 
سمجهاتي ڏيندي چيو ويو آهي ت ”احتياج“ موجود' شيءِ جي صفت آهي. جڏهن فقير موجود ئي 
نہ آهي ۽ هو نيستيءَ جي بحر ۾ آهي ت پوء کيس ڪو احتياج باقي نٿو رهي. 
انهيءَ ساڳئي لمعي پر ”سواد اعظم؛ جو اصطلاح ب استعمال ڪيل آهي. 
درمذهب ما سواد اعظم اينست “ ڪا ورا ز سواد فقرلبسي باشد 
معنيٰ: اسان جي مذهب ۾ ”سواد اعظمٴ اهو آهي ت ان جو لباس فقرجي ڪاراڻ هجي. 
[ فتوحات مكيت معارف ص »٤۲۸‏ ديوان عراقي لمعات ص ›۳۷٦‏ ۽ ۳۷۷ اشعة 
اللمعات جامي ص ¥ 1< 112 _10 Divine Flashes William Chittick PP‏ [ 


ص ١۲‏ ۱ س ٦ء‏ ۱۷ 
خلق مجنون است. مجنون عاقل است 
خلق از احوال مجنون غافل است 
هن شعر بابت خبر ن پئجي سگهي ت ڪنهن جو آهي. 
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متن ۾ ايل ڪتابن جا نالا 
دیوان حافظ 13274 
و ال 104-16-6 
اسراء شرح 74-60-50-41-40-28-6 
بيضاوي (حاشي ) عبدالحڪير 10678 
دیوان شيخ سعدي 9 
تفسير حسيني 43-11 
برده (قصیده) 29-15 
احا اداي 34-33-29-27-20-6- 
0 015-106-0335 
رشحات (عين الحيات) 69-27 
اشاق الچ س 3 
اصول الطریقت- حمید الدین ناگوری 31 
لمعات - فخرالدين عراقي 31 
مغنوي رومي 137-78-52-3 
ڪيماءِ سعادت- امام غزالي 33 
م جا اا رباني 123-10650 
منطق الطيرعطار 51 
سلسلة الذهب- مولانا جامي 51 
فصوص (شرح) ابن عربي شارح مولانا جامي 50 
شرح اللمعات عبدالغفور لاري 6 
صراط شيخ عبدالحق محدث دهلوي 33 
تبصره- (صدر الدين قونوي) 53 
مڪتوبات امام رياني 53- 110-74-65 
صوص ابن عربي 67 
سبحة ألابرار- مولانا جامي 78 


عوارف المعارف- شيخ شهاب الدين عمر سهروردي 104 
شرح اسرار الوحي الاصح- ابن عربي 104 
الصراح (لغت) 104 
رساله قشيري - عبدالڪريم بن هوازن 106 
شرح مشنوي (؟) 114 
ENS‏ 115 
ڪتاب الهدايه 118 
المطول- عبدالحڪيم مولوي 141-53 
دلائل خیرات شرح 145 
رساله المعراج -مولانا جامي 146 


واعبد ربك حتى ياتيك اليقين 

ان الدين عندالله الاسلام 

فلا تموتن الا و انتم مسلمون 

وما خلقت الجن والانس الا ليعبدون 

الا ان اولياء الله لا خوف عليهم ولاهم یحزنون 
ومايعلم جنود ربك الا هو 

ولايدخلون الجنت حتى يلج الجمل فى سم الخياط 
الا الى الله تصيرالامور 

الا ان اولياء الله لاخوف عليهم ولاهم يحزنون 
ربنا الذی اعطی کل شىء خلقه 

واشهدهم على انفسهم 

الله نور السموات والارض 

وفی انفسکم افلا تبصرون 

انما يريد الله ليذهب عنكم الرجس اهل البيت 
ریطھر کم تطهیرا 

باطنه فيه الر حمة و ظاهره من قبله العذاب 
وحیل بینھم و بین ما یشتھوں 

بل هم فى لبس من خلق جديد 

لیس کمغله شیء 

انما انا بشر مثلكم 

الا الى الله تصير الامور 

فمن شاء فلیؤمن و من شاء فلیکفر 

ويرفع الله الذين آمنو منكم والذين اوتو العلم درجات 
ربنا الذی اعطی کل شیء خلقه 

قل الروح من امر ربي 


الى المسجد الاقصى الذى 

لیس کمنله شىء 

وما ارسلناك الا رحمة اللعالمين 

ليذوقوا العذاب 

ان ربی علی صراط مستقیم 

ان کنتم تحبون الله 

یغفرلکم ذنوبکم 

واعتصمو بحبل الله 

واعتصمو بالل 

ولقد يسرنا القرآن للذکر فهل من مدکر 
لاخوف عليهم ولاهم يحزنون 
وماخلقت الجن والانس الاليعبدون 

فاذا اطماننتم فاقيمو الصلاة 

انا عرضنا الامانة على السموات والارض 
الا ان اولياء الله لاخوف عليهم ولاهم يحزنون 
الا بذكر الله تطمئن القلوب 

انما انا بشر مثلکم 

اينما تولوا فشم وجه الله 

الذين آمنوا ولم يلبسو ايمانهم بظلم 
فاولئك لهم الامن و هم مهتدون 

کل شىء هالك الا وجه 

اکاد اخحفیھا 

کل یوم هو فی شان 

يبدل الله سیئاتهم حسنات 

فتمنوا الموت ان کنتم صادقین 

ربنا الذی اعطی کل شیء خلقه ثم هدی 
لايدخلون الجنة حتى يلج الجمل فى سم الخياط 
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لھا ما کسبت و علیها ما کتسبت 

انه لاييئس من روح الله الاالقوم الفاسقون 

یا لیتنی کنت معهم فافوز فوزا عظیم 

الا ان اولياء الله لاخحوف عليهم ولاهم يحزنون 
وجهت وجهى للذى فطر السموات والارض حنيفا 
وما انا من المشر کین 

فاینما تولوا فشم وجه الله 

و آتواالبیوت من ابوابها 

ربنا آتنا من لدنك رحمة و هىء لنا من امرنا رشدا 
ولكم فى القصاص حيوة يا اولى الالباب 


ا 


متن مر ايل حديثون ۽ ٻيون عبارتون 


من کان لله کان الله له (ح) 
من له المولى فله الكل رح) 
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چهل مجلس تحریر امیر اقبال سیتاني 

ب اهتمام عبدالرفيع حقیقت- انتشارات اساطير 
1379 

سرچشمه تصوف درا ایران- انتشارات فروغي 
تهران- 1377 


( أ ۱ 
4 ` 
1 ۱ ( 


0 دڪتر سيد محمد دامادي ابوسعید نامہ شمارہه 1973- تهران 
1 ڪيخسرو اسفنديار دبستان مذاهب (2-1) تهران 1362 
2 شاه لطف الله قادري منهاج المعرفت قلمي 
مملوڪ ڊاڪٽر نبي بخش بلوچ 
3 بلوچ خان تالپر فردوس العارفين قلمي- فوٽو استٽيٽ 
4 شيخ عبدالرحيم گرهوڙي فتح الفضل- قلمي- فوتو اسثيٽ 
5 مخدوم ابوالحسن ڏاهري ينابيع الحیاه الابدي - قلمي فوٽو اسٽيٽ 
اصل مملوڪه مڪتب مجددي نعيمي ملير ڪراچي 
6. محمد ادريس السندي ۽ خزينه المخطوطات- سنڌي ادبي بورډ 2006 
مخدوم سليم الله صديقي 
7 مخدوم ابوالحسن ڏاهري ڪچڪول نامه- تحقيق تحشيه 
غلام مصطفی قاسمي- شاه ولي الله اڪيڊمي 
حیدرآباد- 1965 
8 محي الدين ابن عربي ماز بالاييم وبالامي رویم 


مترحم دڪتر قاسم انصاري. تهران. 1380 
رسائل ابن عربي ترجمه نجیب مايل هروي 


انتشارات مولي تهران 1382 

9 ڊاڪٽرگل حسن لغاري بنيان المشيد جو سنڌي ترجمو عرفان جي واٽ 
سنڌ نيشنل اڪيڊمي. حيدرآباد. 2002 

0 مولانا جلال الدین رومي مغنوي معنوي 


خرمشاهي, انتشارات ناهید- 1375- تهران 


1 بدیع الزمان فروزانفر احادیث و قصص مثنوي 
2 = = ڪتاب فما في ازگفتارمولانا جلال الدين 


VII 
SNK 


3 = = 
4 عبدالباقي گولپینارلي 


5 شيخ احمد علي خان سندیلوي 


6 شيخ روز بهان بقلي شيرازي 


38 لوئي ماسينون 

9 نجیب مايل هروي 
0 سید عبدالقادر 

1 مخدوم ابراهیم خلیل 


2 نياز همایوني 


*+ے ۲ 


شرح مثنوي شریف- انتشارات زوار- 1379 
نثروشرح ومشنوي شریف جلد اول تا سوم 

ترجمہ وتوضیح توفیق سبحاني - 1374 

کرد کن الق راب جلد ارلا پنجر 

ب اهتمام دڪتر محمد باقر 

كتاب عبهر العاشقين 

دکتر هنري ڪاربن و دکتر محمد معين- تهران 
1383 

شرح شطحیات روز بهان بقلي 

بہ تصحيح هنري ڪاربن- انتشارات طهوري. 
2006 

قوس زندگي منصو حلاج 

ترجمہ دڪتر عبدالغفور رون فرهادي 

انتشارات بنیاد فرهنگ ایران 58- خرداد ماه 1348 
عين القضاه همداني- نشرني- تهران- 1374 
حديقه الاوليا- تصحيح - سيد حسام الدين 
راشدي= 1967 

تكمْل مقالات الشعراء- مرتب سيد حسام الدين 
راشدي. سندي ادبي بورډ- ڪراچي- 1958 
ملوڪ الڪلام منظوم فارسي ترجم ابيات سندي- 
حیدرآباد 1977 


1. حضرت مجدد الف ثانی 


ر as‏ == 
3 س سے 
4 ڊاکٹر برهان احمد فاروقي 


6 ډاکٹر زبید أاحمد 


8 امیر خورد 
9, حامد بن فضل الله جمالى 


0. سید مصباح الدين عبدالرحمان 
A‏ الطاف احمد اعظمي 

2 سيد طاهر حسین بخاري 

12 ډاکٹر مير ولي الدين 

14 

5 15 

6 سيد اسماعیل حسینی قادري 
n‏ ب 


۰. 
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کا اردو 


مکتوبات- اردو ترحمہ 

مولانا سید زوار حسین شاه 

ناشر اداره مجددي - کراچي- 1988- 1993 
رساله تهلیله مع اردو ترجمہ- 1983 

حضرت مجدد الف ثاني کا نظری توحید 

علم وعرفان پبلشرن لاهور 1999 

مکتوبات معصومیہ اردوترحمہ سید زوار حسین 
شاه کراچي- 1986 

عربي ادبیات مین پاک و هند کا حصہ 

ترجمہ شاهد حسین رزاقي- ثقافت اسلامی.. لاهور 
1991 

رسائل جلد اول اردو ترحمہ 

دارالاشاعت اردو بازارکراچي 1990 

سير الاوليا- ترجم اعجاز الحق قدوسي 

سير العارفين مترجم محمد ايوب قادري 

مرکزي اردو بورډ. لاآهور 1976 

بزم صوفی - لاآهور 1988 

وحدت الوجود ایک غير اسلامي نظری. لاهور 1997 
وخذت الوجود- هشت نگري- پشاور- 2006 
5گ لاھوں 1979 

رموز عشق. لاهور 1979 

مدارج السلوک. ڪراچي. 1978 

نور الحقيقت 

ترتيب تسهيل حواشي سيد عطاء الله حسيني 
گرديزي پبليکيشن ڪراچي 1981 


۱ 
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7 سید محمد غیاث نور بخش مفاتیح الاعجازفي شرح گلشن راز 

جيلاني مترجم محمد نور عالم حنفي چشتي. لاهور 
باراول 

8 سيد مخدوم الحسيني القادري مخدوم الاعجاز اردو شرح ڪامل 

النظامي گلشن راز- حیدرآباد- دکن- 1342 

9 ڊداكثر محمد لقمان السلفي تصوف کو پهچانۓ - ترجم نقي احمد ندوي 


دارالداعي للنشروالتوزیع رياض. 2002ع 
0 پروفيسر محمد عبدالرشيد فاضل شرح لوائح جامي. ڪراچي 1985 


1. سيد فيض الحسن فيضي لوائح - تصوف فائونڊیشن لآھوں 1999 

2؛ سيد عارف نوشاهي جامي 

علي اصغر حکمت رضا پہلیکیشنز لاهور- 1983 

3 سيد محمد حسيني گیسودراز یازده رسائل فارسي مع اردو ترجمہ 1967 
مولانا قاضيى احمد عبدالصمد فاروقي 
کراچي 

4 مخدوم شيخ احمد يحيي منيري مکتوبات صدي 
مرتب ډاکتر شاه محمد نعيم ندوي 
کراچي 2001 

5 = = فوائذ رڪني 

6 شيخ عبدالقدوس گنگوهي مڪتوبات قدوسي - ترجمہ 
مولانا الحاج واحد بخش سيال 2004 

7 ډاکٹر عبدالمجيد سنڌي پاکستان مین صوفیانہ تحریکین سنگ 
میل پبلیکیشنز لاھوں 1994 

8 شاه غلام علي دهلوي مقامات مظهري تحقيق و ترحمه 
محمد اقبال مجددي. لآھوں 2001 

9 ڊاکٹر محسن جهانگیري محي الدين ابن عربي 


مترحم احمد حاوید سهيل عمر 
ادارہ ثقافت اسلامی لاهور- 1999 


أ 
Ê‏ أ 1 تا 


0 بابا ذهین شاه تاجی 


2 محمد عطاء اله 
4 محمد رياض قادري 


5 مولانا محمد مبارڪ العلي 


HG 

7 ڊاکٹر الف- د- نسيم 

8 مولانا محمد ادریس کانڌلوي 
9 مولانا محمد یوسف نانوتوي 
0 مولانا عبدالاحد 


3 خواج باقی باله 


2 


فصوص الحكم- ابن عربي 

ترجمه تنبیهات و تشریحات- کراچي 
1981 

فتوحات مکی جلد اول 

ترجمه وتشریح - کراچي 1996 

تحقيق الامم في شرح فصوص الحكم 

پشاور 1983 

شرح فصوص الحکم والايقان 

علمر وعرفان پبلشرن لآهور- 2006 
فصوص الحکم ترجمه کنوز اسرار القدم 
بتصحيح محمد عبدالغفارلکهنوي 
مطبع احمدي کانپور- 1311ھ 

شيخ اڪبر محي الدين ابن عربي 
مڪتبه جمال. لاهور- 2006 

مسئّل وحد الوحود اوراقبال 

بزم أقبال. لاهور 1992 

علر الكلام 

مکتبه عشثمانی. لاهور 1996 

جواهر الفرائد شرح اردو شرح العقائد 
المصباح لاهور. 

کنزالفرائد شرح اردو شرح العقائد 
مڪتبہ شرڪت علميه- ملتان 

تاربخ مشائخ چشت 

ندوة المصنفين دهلي- 1953 

حيات شيخ عبدالحق محدث دهلوي 

ندوة المصنفين دهلي- 1953 
ملفوظات فارسي مع اردو ترحمہ دهلي 1322ھ 
U14‏ 


44 سبد شاه محمد دوقی 


.. 


5 خواج محمد هاشر ڪشمي 


46 ڊاکٹر محمد مسعود أحمد 
7 قاضي جاويد 


9 ابوبکر بن ابواسحاق للکلاباذي 


0. عبدالماجد دریابادي 


1. شيخ عبدالحق محدث دهلوي 
2 2 

= = 53 

4 سيد محمد حسيني گیسودراز 
5 شيخ محمد اڪرام 


6 شيخ محمد اکرم قدوسي 


7 مولانا اشرف علي تهانوي 


0 


سردلبران- اصطلاحات تصوف 

محفل ذوقی نارتھہ کراچي- 1422ھ 

زبدة المقامات- مترحم 

ڊاکٽر غلام مصطفی خان و ڊاکٽر صغیر الدین 
اقبال روڊ. سيالکوٽ- 1407 هھ 

جهان امام رباني- اقلیم ششر 

امام رباني فائونڊیشن کراچی- 2005 
پنجاب کي صوفي دانشور 

شيخ غلام علي لاهور- 1979 

کتاب اللمع- ترجمه ډاکٹر پیر محمد حسن 
اداره تحقیقات اسلامي- اسلام آباد- 1996 
كتاب التعرف- ارد وترحم 

ڊاکٹر پیر محمد حسن 

تصوف فائونڊیشن لاھوں 1998 

تصوف اسلام 

اسلامک بک فائونډیشن. لاهور- 1980 
اخبارالاخیار- دار الاشاعت کراچي- 1997 


شرح فتوح الغيب ترحمہ علامه ظهور احمد جيلاني 


صف اکيڊمي لاآھوں 2000 
مکتوبات شیخ عبدالحق-مدین پبلشنگ کراچي 
خاتمه اداب المريدين 

نفیس اکيډمي کراچي- 1976 

رود کوثر- اب کوثر- موج کوٹثر- 
ادارہ ثقافت اسلامی. لاهور- 1987 
اقتباس الانوار- ترحم مولانا واحد بخش سیال 
الفيصل لاآهور 

ارمغان ابن عربي 

تصر نفا قاق اندیشن = لاھور- 1999 


A 9 ج‎ 


58 = = التكشف عن مهمات التصوف 
کتب خان مظهري کراچي- 2002 
9 مولانا سید زوار حسین حضرت مجدد الف ثاني 
اداره مجددی کراچی- 1972 
0 ب > عمدة السلوک, کراچي- 1982 
1 ابن حلاج طواسين- عربي متن مع شرح فارسي روزبهان بقلي 
اردو ترجمه عتيق الرحمن عثماني 
2 ڊاڪٽر غلام جيلاني برق فلسفیانہ اسلام 
شيخ غلام علي. لاهور- 1968 
3 مثنوي مولوي معنوي اردوترجم - قاضي سجاد حدین 
(OTe SIO SO‏ 
4 علام شبلي نغماتي علم الڪکام اور لاكلام - نفيس اكيڊمي. 
کراچي- 1979 
05 شعر العجم -کامل- تاج بک ڊپو- لاهور 
66 = 2 سوانح مولوي رومي- مدین پبلشنگ کمپني 
کراچي 
7 ابن عربي فتوحات مکی - اردو ترجمہ- (اول تا ششم ) 
علي برادران جهنگ بازار فيصل آباد 1986 
8 عبدالغني روح بیدل- مجلس ترقي ادب لاهور- 1968 
9 سید محمد مطیع الله برھانپور کے سندهي اولیا 
راشد برهانپوري تعليقات مخدوم سليم الله صديقي 
سندهي ادبي بورڊ. جامشورو 
0 غلام رسول مهر تاریخ سندھ - عهد کلهوژه- حص اول ودوم - 
سندهي ادبي بورډ- کراچي حیدراباد. 1958 
1 پروفیسر يوسف سليم چشتي شرح دیوان غالب 
02 کک : شرح بال جبریل= لاهور- 1959 
3 شاه ولي الله دهلوي تصوف کی حقیقت اوراس کا فلسف تاریخ همعات 


سندھ ساگر اڪادمي. لاهور- 1965 


4 5 ۱ 
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74 = = نادر مکتوبات- تحقیق وترجمہ ومولانا نسیم 
احمد فریدي» ادارہ ثقافت اسلامی. لاهور- 1999 
5 سید اشرف جهانگیر سمناني لطائف اشرفي- (3-1) اردوترجم 
کراچی- 1999 
6 پیر فيض محمد نقشبندي مجددي آئینہ اولي 
اردو ترجمہ ممتاز مرزا- کراچي 2006 
7 ډاکٽر محمد مصطفی حلمي تاریخ تصوف اسلام 


ترحمہ رئيس احمد جعفري 


8 شيخ احمد يحييٰ منيري مکتوبات صدي اردو-مرتب ډاکثر سید شاه محمد 
79 ايچ اير سعيد- کمپني کراچي- نعیم ندوي. 
1,ء شرح الحقائق- ترجم حامد صديقي قادري 
0 امير حسن سجزي اداره تفهيم دين کراچي. 1977 
مترجر خواج حسن نظامي دهلوي- زاوی لاهور 
2003 
1 مولوي رحمان علي تذکره علماء هند- مترجم ڊاکٹر محمد ايوب 
قادري پاکستان هسٹاریکل سوسائتي. 
بيت الحڪمت ڪراچي. 003 2 
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سنڌي چونڊ ڪتاب 


1 ڊاڪٽرنبي بخش خان بلوچ 


3 شيخ شهاب الدين سهروردي 


4 ڊاڪٽر حبيب الله صديقي 
5 ڊاڪٽرنڏرحسين سڪندري 
6 مولانا دين محمد وفائي 

7 مخدوم عاري 

8 ڊاڪٽر نبي بخش بلوچ 

= = 9 

0 عبدالحسین شاه موسوي 


1 ميرعلي شیر قانع 


2 محمد رضا بن عبدالواسع 


سنڌي ٻولي ۽ أدب جي تاريخ 

پاڪستان اسٽيڊي سينش ڄامشوری 1999 

شاه حو رسالو- شاه جو ڪلام - جلد (9-8) 
علامہ قاضی تحقیقی رٿا ۽ اشاعت- حیدراباد 1999 
عوارف العازف مزجو مخدوم عبدالجبار 
صديقي. اداره پاٽ هائوس ایندب پبلشس حیدراباد- 
1998 

تاریخ باب الاسلام سنڌ. جامشوری 1996 
مڪتوبات شريف ۽ سوانح حيات 

تڏذڪره مشاهير سنڌ- (3-1) 

سنڌي ادبي بور ډجامشورو- 1985 

مقصود العارفين سنڌي ترجمو نياز همايوني 
اتوت ١ف‏ سنڌالاجي. چامشورو- 1989 
قاضي قادن جو ڪلام - سنڌ الا جي- ڄامشورو 199 
ڪليات حمل - سنڌي ادبي بورڊ. حيدرآباد. 1991 
دیوان بيدل- سنڌي ادبي بورد حیدرآباد. 191 
مڪا قاب 

TF‏ ۽ حاشيا- سيد حسام الدین راشدي 
سنڌي ادبي بورډ. چامشوری 1994 

بيان العارفين وتنبيه الغافلين - ملفوظات شاه 
عبدالڪريم. تحقيق ۽ ترجمو ۽ حوالا= ٠‏ 
ڊاڪٽر عبدالغفار سومرى علام قاضي رسالو 
تحقيقي رٿا ۽ سنڌ اوقاف كاتو 2002 

مقالات قاسمي- مرتب ڊاڪٽر مظهر الدين سومرو 
ڇپائيندڙ نظير احمد قاسمي حیدرآباد. 2000 
سنڌي ترجمو فتح الفضل شارح عبدالرحيم 
گرهوڙي)الڑاڙي شريف ادبي ڪاميٽي بدين- 1988 


۱ ٠ 
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4 ڊاڪٽر عمربن محمد داٿود پوٿو ابيات سنڌي. ڪراچي- 1936 
e‏ ڪلام گرهوڙي. ثقافت ۽ سياحت کاتو- ڪراچي- 
1995 
چ و مضمون ۾ مقالا پٽ شاه ثقافتي مرڪزڀٽ شاه- 
1978 
7 پیر سعيد حسن ابيات سنڌي- عام فهم معنيٰ ۽ سمجهاتي 
اردو منظوم ترجمو- ڊاڪٽر نجم الاسلار ڪراچي 
1981 
8 خواجه محمد سعيد مهاجر مڪي ماٹئوتن ملير صقال الضمائر جو سنذي ترجمو 
عبدالرحمان نقاش عبدالرشيد صابر 
لواري شريف ادبي ڪاميٽي 1996 
9 ڊاڪٽرهوتچند مولچند گريخشاڻي لواريءَ جا لال- ڪراچي. 1934 
0, محمد پناھ ڦرژو لواريء جا لال ڀاڱو ٻيو- مينيجنگ ڪاميٽي 
لواري شریف 1983 
|2 ڊاڪٽر عبدالجبار جوڻيجو تی ادبا خی تار = 03217 
سنڌي لئنگيج اٿارتي- حیدرآباد- 2004 
2“ ڊاڪٽر عبدالرئوف سومرو حاصل جنين حال سنڌي ترجمو ڪتاب التعرف 
امام ابوبڪر البخاري الڪلاباذي 
سۇتانبشنل اڪيڊمي ٿرسٽ حیدراباد. 2003 
4 شیتح عیسی جندالله پاٽائي تفسير انوار الاسرار- سنڌي ترجمو- پروفيسر 
برهانپوري محمد عغمان میمن اداره پاٽ هائوس- حیدراباد 
65 علام محمد اقبال اسلامي فڪر جي جديد تشڪيل- سنڏي ترجمو 
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that this valuable treatise on Sufi doctrine composed in the eighteenth century is 
accorded its deserving place in the sufistic thought and history of Sindh. The 
facsimile of Arabic text is also being published simultaneously for the first time 
with a view to make it available especially for future research scholars of sufi 
literature inside and outside of Pakistan. In fact, Dr. A. H. Abro, Professor in 
Arabic, Islamic University, Islamabad who rendered a great assistance to me in 
this whole exercise is working on the Arabic text and it is hoped that the same 
will be published separately for the benefit of Arabic readers. 


My thanks are due to Dr. N. A. Baloch, a renowned scholar and the 
Professor Emeritus, Allama |. |. Kazi Chair, Sindh University, Jamshoro for 
contributing foreword to this book. | am extremely grateful to Mr. Mazharul Haq 
Siddiqi, Vice Chancellor, Sindh University and Mr. Shaukat Hussain Shoro, 
Director, Sindhology, Jamshoro for taking extraordinary interest in the publication 
of this work under the aegis of Sindhology. 


Dr. Abdul Ghaffar Soomro 


September 1, 2007 
Karachi. 
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preceptor he had the privilege to gain access to the sufistic poetry and thought of 
his learned master. As such, he committed himself to writing commentary in 
Arabic on the eighty four ` Abyat' or the verses composed by his spiritual teacher, 
under the title Sharh Abyat Sindhi'. Indeed, these verses are very sublime and 
perceptive as their contents are inspired by the ideas of great sufi masters of 
Islamic world, as such indicate a very high level of sufi thought in the literary 
history of Sindh. He also compiled the sayings of his master in Arabic under the 
title 'Fath-al Fazal' and wrote copious explanatory notes in Arabic and Persian by 
extensively quoting from the Masnvi Rumi. 


Although reasons have not been disclosed by Girhori, as to why he 
preferred to write commentary in Arabic as compared to Persian, which was the 
popular literary medium of academic circles, it above all reveals his scholarly 
approach in the treatment of the subject and his command of the Arabic 
language. As a scholastic and mystical genius, he was fully aware and had full 
perception of the mystical and theological tradition of Islam. His main sources of 
thought which he would often quote in support of his exposition are (i) Ihya 
Ulumuddin by Imam Ghazali (ii) Futuhat-al-Makkia and Fusus-al-Hikam by 
shaikh Akbar Ibn Arabi (iii) The Masnvi of Jalaluddin Rumi (iv) The Maktubat of 
Imam Rabbani (v) Lawaih of Maulana Jami and works of other great sufi poets 
including Sanai, Attar, Saib and Hafiz Shirazi. 


Girhori in his exposition, as can be seen, would often quote the views of 
Ibn Arabi as well as Mujaddid Alif Sani, though the two are known for their 
opposite theories of sufistic thought namely Wandat al Wujud' i.e. the 'unity of 
existence' and Wandat al Shuhud' i.e. the ` unity of experience'. But, we need not 
be surprised to note that Girhori's endeavour is almost the same as that of his 
great contemporary Shah Waliullah of Delhi (d: 1176/1762) who also tried to 
reconcile between the two opposite theories and consequently both reached the 
same result when they declared that they found no difference excepting the 
specific way of dealing with the subjeet. They also claimed to have derived 
support from their Kashf or inner understanding, special to the Sufi teachers and 
masters. In fact, it has been argued that Shaikh Ahmed Sirhindi himself did not 
reject the idea of Wandat-al-Wujud outrightly, rather he opined that it was an 
initial or preliminary stage of ‘Sukur’' or intoxication for the salik or wayfarer of the 
sufi path, and Wandat-al-Shuhud is a higher stage which is the state of Sahav or 
sobriety, where the distinction of creator and created, God and his servant is 
always manifest and clear, and strictly speaking is in accordance with the spirit of 
Islam. 


Girhori was not only a scholar par excellence but an accomplished poet of 

Sindhi language in the classical tradition. A critical edition of his poetry was 
attempted by Dr. U. M. Daudpota and published in 1956 for the first time. In fact, 
credit goes to Dr. Daudpota as a result of whose,research ‘Sharh Abyat Sindhi' 
the present treatise saw the light of thejday for the firsttime in 1939, though he 
translated the Arabic commentary partially. It was this perception which inspired 
me to undertake a eomplete translation of the Arabic commentary of Girhori so 
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Naqshbandi became very popular on account of the spiritual activities of their 
masters. As mentioned by Mian Nur Muhammad in ` Manshur-al-Wasiat' the 
Kalhoras themselves belonged to the Suharwardi order. Miyon Shah Inat Rizvi 
(d: 1124/1717), the great predecessor of Shah Abdul Latif, was initially the 
follower of Suharwardi saints of Multan, but later on he became a disciple of 
Qadri saint Shah Khair Din of Sukkur. Shah Abdul Latif, the great saint-poet of 
Sindh was Qadri by family tradition following his great grand father Shah Abdul 
Karim of Bulri (d: 1032/1619). The Naqshbandi sufis also attained prominence 
during this century with their main seat at Thatta. Makhdum Adam Thattvi (d: 
1079/1666) was the first person from Sindh who traveled to Sirhind and was 
initiated 
Into the Naqshbandi order at the hands of Khwajah Masum (d: 

1079/1668), the son of Shaikh Ahmed Mujaddid Alif Sani the Renovator of 
second Millennium. Next was Abdul Qasim who first took Makhdum Adam as his 
spiritual guide, but he advised him to go to Sirhind, where he became disciple of 
Khawajah Saifuddin, the grand son of Mujaddid Alif Sani, who conferred the title 
of Nur-i-Haq on him. After returning from Sirhind, he came to Thatta where 
scholars like Makhdum Moin joined the Naqshbandi order at his hands, which 
added to the popularity of this order. Lastly, Khawajah Akul Masakin the 
grandson of Makhdum Adam was initially admitted into Naqshbandi order by 
Khwajah Abdul Qasim but later on following in the footsteps of his grand father 
first went to Sirhind and afterwards to Delhi where he received the khirqa from 
Knwajah Muhammad Zubair, who was the great grandson of Mujaddid Alif Sani. 
Khwajah Abul Masakin after his return from Delhi settled at Thatta and it was 
here that one day he identified in his young pupil Muhammad Zaman the future 
saint and his own spiritual successor. After some time he left for Mecca and 
Madina entrusting the future of Naqshbandi order in Sindh to Muhammad 
Zaman. Sometime before 1149/1736 for some reasons Muhammad Zaman had 
to leave Thatta and came to settle in his own ancestral village of Luwari near 
Badin, where he was born in the year 1125/1713. 


According to the contemporary evidence recorded by Mir Ali Sher Qani in 
Tuhfat-ul Kiram, Muhammad Zaman soon rose to the heights of spiritual leader 
and Luwari became the centre of spiritual activity where large number of people 
flocked in quest of spiritual satisfaction. Some biographers believe that Shah 
Abdul Latif, who was an elderly contemporary of Muhammad Zaman paid visit to 
Luwari and had exchange of views on thêëı subject of mutual interest to both. 
Tradition says, it was at this juncture that Abdur Rahim by caste Mangrio who 
was an accomplished religious scholar in the traditional sense, felt inspired by 
the spiritual eminence of Muhammad Zaman, traveled to Luwari and became his 
disciple and Khalifa. Khwajah Muhammad Zaman passed away in 1188/1774 
and was buried at Luwari. 


Abdur Rahim Mangrio, who later became famous as Girhori as he finally 
settled in the village of Girhor, Was a jurist by temperament and ã man of 
scholarly pursuits by nature. It appears that in the company of his spiritual 
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The twelfth/eighteenth century in the annals of Sindh is significant 
On many accounts. First, with the decline of Mughal power at Delhi after the 
death of Aurangzeb Alamgir in 1707, Sindh witnessed the ascendancy of 
Kalhoras, an indigenised tribe, who for more than a century had 
established their credentials as saintly personages. Mian Yar Muhammad 
Kalhoro gained the confidence of the Mughal emperor to rule Sindh and 
after his death in 1131/1718, his son Mian Nur Muhammad became the ruler 
of Sindh. 


The Kalhora rule is generally considered successful, though it 
suffered a great setback due to the barbarious invasion of Nadir Shah, 
when he first trampled Delhi and subsequently stormed Sindh in 1739. 
Nur Muhammad Kalhoro in order to avoid the wrath of Nadir Shah, fled 
towards the desert of Sindh with the hope that he would not be chased. 
But, as a result of the hot pursuit by the enemy, he had to surrender and 
present himself before Nadir Shah at Larkana. He was restored as the ruler 
of Sindh with the condition to pay a sum of Rupees two million annually. 
In addition, he took away his two sons as hostages so as to ensure regular 
payment of the tribute. 


Despite these difficulties, the Kalhoras proved themselves to be 
patrons of learning and literacy and the eighteenth century Sindh was at its 
zenith in so far as the spread of knowledge and scholarship was concerned. 
Literature in Arabic, Persian and Sindhi flourished at an unprecedented 
scale. Many illustrious religious scholars and men of letters, Sufis and 
saints, luminaries and divines, poets and prose writers composed works of 
high calibre and outstanding literary merit. The most renowned Sufi poet of 
this period was Shah Abdul Latif (d: 1165/1752) whose poetic compendium 
‘Shah jo Risalo' containing more than ten thousand verses is a masterpiece 
of Sindhi literature and has been justly acclaimed as one of the classics of the 
world literature by H. T. Sorley. 


The extraordinary contribution of such learned and celebrated authors as 
Makhdum Moin Thattvi (d: 1161/1 748), Makhdum Muhammad Hashim Thattvi (d: 
1174/1761), Muhammad Hayat Sindhi (d: 1163/1 750) and Shah Faqirullah Alvi 
(d: 1195/1781) in Arabic and Persian is an enduring testimony of their versatile 
scholarship and research in different disciplines of religious sciences. Many of 
their works are still extant in the manuscript form and waiting for research 
scholars to show them the light of the day. In the field of Persian poetry and 
prose encompassing history and hagiography, the singular works of Mir Ali Sher 
Qani (d: 1193/1780) who enjoyed the patronage of Kalhoras, are of great 
importance in the literary history of Sindh. 


During this century, the major Sufi orders — Suhrawardi, Qadri and 
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